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PRÓLOGO 


Para narrar las palabras y gestos de Jesús los Evangelios acuden 
básicamente a tres verbos, que son los de mayor frecuencia: enseñar, 
perdonar y curar. Las páginas de este manual tratan, especialmente, de 
los dos últimos. Cada generación puede traducir a su experiencia his- 
tórica profunda la propuesta de perdón y curación que Dios le ofrece 
en Cristo, explicitando el cómo y el porqué Dios sana integralmente al 
hombre. El presente manual se alinea en esta perspectiva y ensaya unas 
respuestas. Para ello, aborda conjuntamente dos sacramentos: primero, 
la Penitencia y, después, la Unción de los enfermos. Su presentación en 
un solo volumen así como el paralelismo que guardan las respectivas 
exposiciones de estos sacramentos, responden a un criterio teológico: la 
Penitencia y la Unción, en su específica diferencia, guardan una estrecha 
relación porque uno y otro son sacramentos de curación'. Su carácter 
terapéutico y restaurador fue puesto de relieve por la reflexión espiritual 
tanto del Oriente como del Occidente cristianos. Aquí nos ocuparemos 
preferentemente de estos sacramentos en la tradición latina de la Iglesia 
católica, pero sin dejar de integrar la rica reflexión espiritual del Oriente 
cristiano”, 

La dimensión sanante, como continuidad en la Iglesia de las accio- 
nes salvíficas de Cristo, aparece subrayada en el Catecismo de la Iglesia 
Católica a partir de la imagen situada al comienzo de la sección que tra- 


1. Cf. A.M. Tracca, «Penitenza e Unzione degli infermi: loro relazioni e divergenze. 
Iniziali considerazioni metodologiche», Rivista Linergica 78 (1991) 588-605. 

2. Cf. C. pe FRANcisco VEGA, Las Iglesias Orientales católicas: identidad y patrimonio, 
Madrid 1999. Para una referencia más exhaustiva, cf. J.-M. Saucer, Bibliographie des Liturgies 
Orientales (1900-1960), Roma 1962; S. JANERAS, Bibliografía sulle Lirurgie Orientali (1961- 
1967), Roma 1969, 
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ta sobre la celebración del misterio cristiano. Entre los muchos iconos 
que podrían haberse elegido para expresar el conjunto de las acciones 
rituales de la Iglesia, se ha dado preferencia a un motivo que señala este 
carácter medicinal: representa el encuentro de Jesús con la hemorroísa, 
tal y como se aprecia en el fresco de las catacumbas de san Marcelino 
y san Pedro. En el Catecismo, esa imagen va acompañada del siguiente 
comentario: 


«La escena representa el encuentro de Jesús con la mujer hemorroí- 
sa. Esta mujer, que sufrió durante largos años, se curó al tocar el manto 
de Jesús gracias “a la fuerza que había salido de él” (Mc 5, 30). Los sa- 
cramentos de la Iglesia continúan ahora la obra de salvación que Cristo 
realizó durante su vida terrena. Los sacramentos son como “fuerzas que 
salen” del Cuerpo de Cristo para curarnos las heridas del pecado y darnos 
la vida nueva de Cristo. Esta figura simboliza, pues, el poder divino y 
salvífico del Hijo de Dios que salva al hombre por entero, alma y cuerpo, 
a través de la vida sacramental» (CCE 1066). 


Quizá la imagen de Cristo más grabada en la tradición primitiva 
fuera la de Jesús como Médico prodigioso?. San Ignacio de Antioquía 
designa de este modo a Cristo en su carta a los Efesios (7, 2)". Precisa- 
mente en esa ciudad se hallaban los médicos de la antigúedad que reco- 
gían hierbas para tratar las diversas enfermedades. Por eso, Ignacio pre- 
sentaría en forma inculturada a Cristo como Médico (Christós iatrás), y 
a los sacramentos como realizaciones de aquello a lo que aspiraban los 
galenos de Antioquía: encontrar una hierba que fuera medicina para la 
muerte, elixir de la inmortalidad. 

La Iglesia, en su oración, invoca a Cristo como «médico celeste» 
y «medicina» para las enfermedades del hombre. La liturgia de los do- 
mingos de Cuaresma en el rito siro-occidental resalta las curaciones 
corporales como pruebas sensibles y maravillosas de la divinidad de 
Cristo taumaturgo. Una oración matutina en estos domingos dice así: 


«Médico bueno que todo lo curas por el arrepentimiento, 

Señor soberanamente bueno y príncipe de los médicos, 

Fuente de vida y principio de toda sanación, 

Que sanas nuestras almas por medio de los males corporales (...) 
Tú que fuiste llamado Samaritano por nosotros y, 

para librarnos de las llagas de nuestros pecados 


3, CLA. OurKe, «ldomai», en GLNT, vol, 4,695; cf. T. SALIR. M comino dello Spirito, 
Roma 1995, 135, 

4, J.3.AYAN (ed.), Ignacio de Antioquía - Cortas. Policarpo de Esmirna - Carta. Carra de 
la Iglesia de Esmirna a la Iglesia de Filomelio, Madrid 1991, 111. 
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has derramado sobre ellas el aceite y el vino misteriosos, 

Tú Médico de los corazones y sanador de los sufrimientos, 
que nos has marcado con el sello de tu santo óleo, 

embellece nuestras almas con el esplendor de tu santidad (...) 
y haznos llegar a la herencia santa reservada a aquellos 

que han hecho obras de penitencia». 


De modo semejante, la celebración del Oficio pro infirmis del Rito 
hispano testimonia la fe en el poder terapéutico de Cristo. En este Ofi- 
cio, que se celebra todos los viernes De Cotidiano cuando no coincide 
con la memoria de algún santo, se canta el himno Christe, cerlestis me- 
dicina Patris: 


«Oh Cristo, celeste medicina del Padre, 
verdadero Médico para la salud del hombre, 
extiende poderosamente tu favor 
en bien del pueblo suplicante»*. 


El Catecismo de la Iglesia Católica invita a contemplar los sacra- 
mentos como realidades cultuales en cuya celebración el teólogo intuye 
su núcleo profundamente unitario”, Esta pauta determina la orientación 
dogmático-litúrgica que caracteriza a este manual. En la conjunción 
de ambas perspectivas, la exposición se revela como un tejido donde 
misterio, celebración y vida —lex credendi, lex orandi y lex vivendi- 
interactúan mutuamente a través de una lógica que encuentra en la fe 
y en la simbólica de la liturgia el propio hmus y el constante punto de 
verificación. 

Tanto el estilo de manual —sintético y asequible, más que erudito— 
como la claridad pedagógica aconsejan reducir a lo imprescindible las 
citas a pie de página. La bibliografía final presenta una selección de 
textos que, bien por su autoridad, bien por su actualidad, constituyen 
una provechosa fuente de consulta y ampliación. Los textos bíblicos en 
castellano se toman de la Sagrada Biblia, publicada por Profesores de 
la Facultad de Teología de la Universidad de Navarra (EUNSA, $ vols., 
Pamplona 1997-2004). Para las citas sálmicas no hemos elegido la nu- 
meración hebrea, s ino la litúrgica. Las citas litúrgicas se toman de la 


5. M.Nix, Las limurgias orientales, Barcelona 2008, 103-104. 

6. Breviarium Gotlrícura, 3. Paniagua (ed.), León 2004, CXLV: Christe, cartestis medicina 
Patris, verus humana Medicas salutis, provide plebis precibus potenter pande favores. Cf. tam- 
bién Lrrurcia Hosarum, Hymnus ad Officiom dectionis temporis Nativitatis: Christe, 1u advenis 
morbis hominean Mesdela; ibíd., Feria quarta, hebdomada 11 Adventus, oratio conclusiva Lawdum: 
(...J qui cerlestis Medici consolantera preesentiam sustinermas, 

7. CfM.CCE 1113-1134, 
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cuarta reimpresión del «Ritual de la Penitencia» del año 1975. El Misal 
y el Oficio Divino se citan de la edición castellana del Misal Romano 
de 1989 y de la edición castellana de la Liturgia de las Horas de 1981. 
Siempre que es posible, las citas patrísticas se toman de las conocidas 
ediciones modernas españolas (Fuentes patrísticas, Ciudad Nueva...) y 
extranjeras (CCL, CSEL, SCh...). 


El autor 
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«Nobis quoque peccatoribus, famulis tuis, 

(manu dextera percutit sibi pectus, dicens) 

de multitudine misericordiarum tuarum sperantibus....» 
(Canon Romanus) 


En la última página del Hexameron, san Ambrosio emplea una 
expresión original que apunta a la misericordia de Dios como sustan- 
cia de toda la obra creadora: «tras haber creado al hombre, Dios al fin 
descansó teniendo a quien perdonar sus pecados»'. Este pensamiento 
del obispo de Milán ayuda a entender que el hombre fue creado como 
un ser para el perdón. Se revela así que el designio salvífico de Dios 
sitúa al «amor que perdona» como la pieza que aglutina el despliegue 
de su diseño inescrutable. En Dios, el perdón es como la corona de 
su amor. 

Este amor que perdona es el rasgo divino de la economía salvífica, 
aquel donde confluyen todos los demás. De ahí que no pueda por menos 
que celebrarse fiesta en el cielo en cualquier lugar donde se practica la 
misericordia?, Allí la creación alcanza su fin: la gloria de Dios. Este es 
el motivo por el cual la Iglesia desea que sus ministros sean signos de la 
misericordia de Dios; y que lo sean de modo especial cuando celebran 
el sacramento de la Penitencia. O felix culpa que: talem ac tantum me- 
ruit habere Redemptorem! canta la Iglesia en su celebración culminan- 
te, la Vigilia pascual. El hombre ya no se gloriará por ser justo, sino por 
haber sido redimido; no se gloriará por carecer de pecados, sino porque 


. SAN AMIROSIO DE MILÁN, Hexameron, sermo 9, 10, 76, en G. Banterte, Ciud Nuova. 
homma 197, "ES y habens cul peccora dimitteret. 
2. Cf. Le 15,7. 
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sus pecados le hayan sido perdonados. Por este hombre pecador Cristo 
ha vencido a la muerte. 

No es preciso extenderse en mostrar la trascendencia del sacramen- 
to de la Penitencia de cara a revitalizar la santidad a la que están ince- 
santemente llamados por Dios los bautizados que viven inmersos en los 
avatares de la sociedad de nuestro tiempo. La insistencia del Magisterio 
por recuperar las riquezas inherentes a este sacramento posee un calado 
doctrinal que la teología debe acoger y explicitar, 

En el sacramento de la Penitencia la Iglesia ofrece a sus hijos el 
lugar donde experimentar la ternura del Padre, el amor del Hijo, que 
salva lo que estaba perdido, y la fuerza del Espíritu, fuente de Amor 
más fuerte que todo pecado. Cada vez que se celebra la liturgia de la 
Reconciliación, se realiza el encuentro entre la carencia del hombre y la 
sobreabundancia del amor divino. En la celebración del sacramento de 
la Penitencia se hace siempre presente algo de la gloria y majestad del 
día en que el Juez divino vendrá sobre las nubes del cielo a juzgar a los 
vivos y a los muertos. 

Unas palabras sobre la sistemática que estructura estas páginas. El 
manual del sacramento de la Penitencia presenta cierta dificultad en su 
intento de hacer una exposición sistemática en el contexto general de 
la teología. Sensible a ese problema, el presente ensayo expone unos 
contenidos que se vertebran conforme a una triple aproximación al sa- 
cramento. La primera procede del suelo bíblico y muestra la especifici- 
dad de la Penitencia a través de su solidaridad con el Bautismo y en su 
relación necesaria con la Eucaristía (caps. 1-11). La segunda es histórica 
y pone de relieve la realidad judicial de la penitencia cristiana a lo largo 
de las diversas épocas (caps. IV-IX). La tercera aproximación consti- 
tuye el grueso del manual sobre este sacramento, En ella confluyen el 
estudio antropológico y la reflexión litúrgico-sistemática: se parte del 
análisis del pecado y de la conversión en cuanto realidades presentes 
en el sustrato profundo de lo humano (cap. X) y, desde ahí, se estudia 
aquella actuación de la sacramentalidad de la Iglesia que acontece, en 
su especificidad, cuando se celebra la acción sagrada de la Penitencia 
(caps. X1-XII). En la interacción de la liturgia (lex orandi) y la dogmá- 
tica (lex credendi), la naturaleza y la estructura sacramental de la Peni- 
tencia cristiana adquieren su más profundo sentido (caps. XIMI-XVID. 

De este modo, cada una de estas aproximaciones es portadora de 
su respectivo modelo hermenéutico. Todos interaccionan entre sí y son 
mutuamente complementarios. Y todos pueden agruparse en tomo a un 
común denominador: la visión teológica que pone de manifiesto la sa- 
cramentalidad de la Penitencia, es decir, la synergía sacramental del 
penitente y del ministro de la Iglesia al conferir la gracia de la alianza 
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que justifica al bautizado pecador. Este se convierte buscando 
a Cristo en la Iglesia (actos del penitente) y sometiéndose a su acción 
penitencial (absolución). 

La contemplación teologal del signo sagrado de la Penitencia re- 
quiere ser enmarcada en el horizonte global de lo cristiano. Esta pa- 
norámica integra una visión de la Trinidad, de la Iglesia, de la fe, de la 
justificación, de la gracia y las virtudes, así como de los demás sacra- 
mentos en su horizonte escatológico. Es natural, pues, que el manual de 
la Penitencia tienda puentes hacia otros tratados teológicos, canónicos, 
pastorales y de teología espiritual. Grandes temas doctrinales como la 
naturaleza de la justificación, del pecado y de la gracia, y otras cuestio- 
nes histórico-jurídicas como los orígenes de la noción de jurisdicción o 
de las penas canónicas... en estas páginas se remiten a otros tratados, 
sin que sea necesario abordarlos aquí con la hondura y extensión que 
merecen, 

Igualmente, debemos dejar sin abordar otros aspectos: cuestiones 
especiales de teología pastoral (la solicitud de la Iglesia por la confesión 
de sacerdotes, miembros de la vida consagrada, adolescentes, ancianos, 
bautizados en situación irregular. ..), de espiritualidad (la impronta pe- 
nitencial en las diversas escuelas de espiritualidad), la aportación de 
las ciencias humanas (la dimensión psicológica de la culpabilidad, los 
aspectos sociológicos de la reconciliación...), o el influjo de las tradi- 
ciones penitenciales provenientes de la piedad popular, Son aspectos 
que el presente manual contempla in obliquo, remitiendo su consulta a 
las obras especializadas. 

La santidad consiste en la acogida del Amor preveniente del Padre 
que nos invita a vivir su alianza con nosotros en Cristo y el Espíritu. La 
noción cristiana de culpa se inscribe también en esa relación del hombre 
con Dios en Cristo, y, en consecuencia, el protagonismo no corresponde 
simplemente al pecado del hombre, sino ante todo a la misericordia de 
Dios. El hombre es ayudado por este amor a entenderse a sí mismo mu- 
cho más profundamente que como conseguiría hacerlo a solas. 

Este valor «humano» de la misericordia divina aparece vivamente 
reflejado en la novela de Fiódor M. Dostoievski Crimen y castigo en la 
que el discurso de Marmeladov resulta emblemático: débil, bebedor, in- 
capaz de oponer resistencia al vicio, Marmeladov sabe que su hija se ve 
obligada a venderse debido a la miserable situación de su familia. Para 
poder seguir bebiendo, le sustrae las escasas monedas tan miserable- 
mente ganadas. Esta acción le hace experimentar un inmenso desprecio 
por sí mismo. Clama para que alguien le castigue y, a la vez, se apiade 
de él, porque «todo hombre debe poder encontrar en algún rincón del 
mundo un asilo de piedad», Al fin, Marmeladov, bebido, expresa en 
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una taberna su fe en un perdón que lo libere no solo del pecado, sino 
también de su culpabilidad, Traduce entonces su esperanza en una sal- 
vación que le abrace a él y a todos los infelices y humillados como él, 
ninguno de los cuales se siente digno del más allá: 


«Tendrá piedad de nosotros aquel que la tiene de todos, aquel que 
lo entiende todo. Él será el único, él será el juez. Nos llamará incluso a 
nosotros: “¡venid también vosotros, los borrachos!”, Y nosotros iremos 
sin vergúenza... Y nos abrirá los brazos, y nosotros nos arrojaremos en 
sus brazos, y lloraremos, y lo entenderemos todo. ¡Señor, venga a noso- 
tros tu Reino!»”. 


Esta profunda inmensidad del amor de Dios se ha hecho salvífica- 
mente accesible en el signo sagrado de la Penitencia. 


3, Cf. F.M. Dostotevsx1, Crimen y castigo, Barcelona 1998”, 22, 


PRIMERA PARTE 


LA REVELACIÓN DE LA MISERICORDIA 
DE DIOS EN LA SAGRADA ESCRITURA 


La Escritura nos introduce en el marco histórico-salvífico, como 
ámbito donde el sacramento de la Penitencia resulta plenamente inte- 
ligible. La realidad sagrada de la Penitencia no parte de la reflexión 
racional sobre ella, sino que tiene su origen en el don de Dios Padre que 
Hama al pecador a renovar la alianza con 

Esta primera parte se estructura, por consiguiente, en torno a tres 
grandes capítulos: en el primero se hace un recorrido por las páginas del 
Antiguo Testamento que muestran la teología subyacente en la nociones 
bíblicas de misericordia de Dios y pecado del hombre. En el segundo, 
se explica el nexo entre el acontecimiento de Cristo y la meranoia que 
él predica. Por último, se caracteriza la exégesis católica de los textos 
inspirados en donde la Iglesia lee la institución del sacramento de la 
Penitencia, 

La palabra de Dios, consignada por escrito en los textos canóni- 
cos de la Escritura, suministra la base para entender el dinamismo de 
alianza-pecado-misericordia-conversión-penitencia. Las lecturas bíbli- 
cas que se proclaman en la celebración litúrgica del sacramento de la 
Penitencia reflejan, en su conjunto, ese mismo dinamismo: presentan 
una síntesis del misterio de la salvación y de la alianza, e indican el 
ámbito en donde se revela el auténtico significado de la reconciliación. 
Alianza-pecado-misericordia-conversión-penitencia serán, por tanto, 
los elementos que vertebran este primer capítulo, El estudio de esas 
dimensiones determinantes de la historia salvífica del Pueblo de la Elec- 
ción, contextualiza culturalmente y permite comprender teológicamen- 
te la misericordia de Jesús con los pecadores, el poder de perdonar que 
transmitirá a los Doce, y la configuración del signo con que la Iglesia 
actualizará ese mismo perdón. 


CAPÍTULO | 
ALIANZA Y CONVERSIÓN EN ISRAEL 


La experiencia de la infidelidad de Israel y la misericordia de Dios, 
de la conversión y de las liturgias penitenciales fue suscitando un pa- 
trimonio de instituciones, contenidas en la Torah y purificadas por los 
profetas, cuya hermenéutica solo adquiere su pleno sentido a la luz de 
la noción bíblica de «alianza», 


1. LA ALIANZA 


La «alianza» es el tema teológicamente más significativo y más 
presente en los Libros inspirados. La teología bíblica enseña que las 
alianzas de Dios con la humanidad conforman la estructura narrativa y 
el contenido dramático de la Biblia. Las alianzas bíblicas se inician para 
formar lazos familiares entre Dios y el Pueblo de su Elección. 

En la historia de la salvación, la creación es la primera alianza de 
Dios con la humanidad. Dios crea para hacer alianza con el hombre y 
la alianza revela el sentido de la creación (Gn 9, 8-17). El hombre, de 
quien el capítulo primero del Génesis dice que fue creado «a imagen de 
Dios», se manifiesta en el segundo relato como sujeto de la alianza', 
Por haber sido hecho a imagen de Dios, el ser humano es llamado, por 
la gracia, a una alianza con su Creador (cf. CCE 357). No es solo cria- 
tura, sino también imagen del Creador y sujeto idóneo de la alianza. Un 


1. Santo Tomás de Aquino afirma que, en el caso del hombre, no se dice simplemente que 
él es imagen de Dios, sino que ha sido creado «ad imaginem», Con ello se quiere ex el 
esfuerzo de una tendencia a la perfección, Del Hijo de Dios, sin no se puede que 
sea «ad imaginem» porque él es la perfecta «Imagen» (citom) del (ef. Santo Tomás DE 
AQquÍNO, Sremma Theologíca, 1,q.35,a.2 ad 3). 
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nexo teológico vincula las nociones de alianza e imagen de Dios: de la 
alianza creacional proviene para el hombre su condición de imagen de 
Dios y este ser ad imaginem lo capacita como ser apto para la alianza. 

Dios quiere llevar a los hombres a una vida de comunión con él. 
Esta idea fundamental para la salvación es la que expresa la alianza, El 
concepto de alianza del Antiguo Testamento se halla en la raíz misma 
del dinamismo histórico-salvífico característico del misterio cristiano. 
En la Constitución Dogmática Lumen gentium del Concilio Vaticano Il 
se lee: 


«Dios eligió como pueblo suyo el pueblo de Israel, con quien estableció 
una alianza, y a quien instruyó gradualmente manifestándole a Sí mismo y 
sus divinos designios a través de su historia, y santificándolo para Sí. Pero 
todo esto lo realizó como preparación y figura de la nueva alianza, perfecta 
que había de efectuarse en Cristo, y de la plena revelación que había de hacer 
por el mismo Verbo de Dios hecho came (...), Nueva alianza que estableció 
Cristo, es decir, el Nuevo Testamento en su sangre, convocando un pueblo 
de entre los judíos y los gentiles que se condensara en unidad, no según la 
came, sino en el Espíritu, y constituyera un nuevo Pueblo de Dios» (LG 9). 


Estas palabras sitúan la alianza (en hebreo berith - «pacto», en grie- 
go diatheke - «testamento») como eje de la historia de la salvación: la 
alianza antigua, como elemento fundante de Israel, figura de la nueva, y 
esta como plenitud de la redención por la sangre de Cristo y fundamento 
del nuevo Israel. Toda la historia tiene como centro esta alianza de ex- 
clusividad, sancionada entre Dios y el Pueblo de su Elección, A Israel se 
le comprende a partir de este evento fundante. Los sucesivos aconteci- 
mientos históricos estarán iluminados por la fidelidad o la traición a ese 
pacto. El Antiguo Testamento canta la gratuidad de la alianza, que tiene 
como único fundamento la benevolencia divina. Alaba sus efectos sal- 
víficos de redención, de perdón, de solicitud misericordiosa por parte de 
Dios, así como la necesidad de la adhesión libre del hombre a la alianza. 

La alianza como fundamento interno de la creación y esta como 
fundamento externo de aquella muestran la unidad interna del plan divi- 
no. El pecado del hombre no lo modifica formalmente, sino que impri- 
me en su realización unas características por la cuales esa alianza lleva 
a Cristo a vivir su misterio pascual. 


2. En sentido estricto, el significado de <berith» y «diatheke» bíblicas, no coincide exnc- 
tamente con el de «alianza» en nuestras lenguas modernas. Aquí nos tan solo del 
ámbito teológico en que se emplea el concepto de alianza, pero no del ámbito de las relaciones 
interhumanas. que también se definen frecuentemente en el Antiguo Testamento como alianza. 
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2. EL PECADO 


La originalidad de la Biblia consiste en plantear la cuestión moral 
del bien y del mal en relación con Dios dentro de una perspectiva exis- 
tencial, en el contexto de la alianza. Dios ha creado al hombre capaz 
de la alianza y la ha establecido con él. Por eso, la percepción religiosa 
de Israel conoce el pecado como separación, traición, infidelidad a la 
alianza (cf. Is 1, 2-4). Oseas representa figuradamente al pueblo de ls- 
rael como esposa de Dios, para poder así declarar a la inversa el culto de 
los ídolos como apostasía adúltera contra la fidelidad a la alianza con el 
esposo. En este sentido, pecado es la ruptura de la alianza entre Dios y 
el hombre. Significa infidelidad y desamor; ofensa e injusticia. Pecado 
es traición al Amigo, adulterio al ; 

Experto conocedor de la fidelidad del Señor en el curso de su his- 
toria, Israel no siempre acierta a responderle de la misma manera. En el 
momento mismo en que Dios se compromete con su pueblo en la alianza 
más solemne, confiándole su Ley, lo convierte en el pueblo de su pro- 
piedad sobre el resto de los pueblos. Pero Dios mismo ve a ese pueblo, 
apenas adoptado como hijo, renegar y trocar la gloria del Dios vivo por 
la imagen «de un toro que come hierba» (Sal 106, 20). Esta rotura de la 
alianza queda dramáticamente simbolizada en la actitud de Moisés, que 
estrella contra el suelo las tablas de la Ley a la vista del pueblo idólatra 
(cf, Ex 32, 15-19). Allo largo del tiempo, el pueblo experimentará su pro- 
pia incapacidad para mostrarse fiel a la alianza porque sus miembros su- 
cumben a la asidua tentación de buscar la felicidad por otros derroteros. 
Israel se comporta como un hijo desagradecido (cf. Os 11, 1-48), como 
una viña carente de fruto (cf. 1s 5, 1-7). Los textos veterotestamentarios 
reflejan esta infidelidad a la alianza con múltiples imágenes: el desamor 
de Israel (cf. Jr 2, 1), su apostasía (cf. Jr 1, 19), su adulterio (cf. Jr 5,7), 
su rebelión (cf. Os 8, 1), su desconocimiento del Señor (cf. Jr 4, 22)... 

La infidelidad, más que una valoración legalista, presenta una con- 
notación hondamente existencial, en cuanto brota de lo profundo del 
corazón del hombre. En la Biblia, el corazón es el lugar de la decisión, 
«el lugar de la alianza» (CCE 2563). La infidelidad es desconfianza ha- 
cia el amor de Dios, expresada en el incumplimiento de sus normas (cf. 
Gn 2, 4b-25; cf. 1 Reg 20, 36). Para el hombre de la Biblia, lo decisivo 
y vital es la obediencia a la voluntad de Dios. Si Dios no le habla, se 
considera muerto. 

Toda separación del Señor comporta consecuencias personales y 
comunitarias (cf. Gn 2, 8-19). De una parte, el individuo rompiendo con 
Dios, pierde la base de su existencia, ya que no vive sino creado y soste- 
nido por su amor. De ahí que, pecando, busque en vano saciar sus ansias 
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de felicidad en todo aquello que se le presenta como deleitable (cf. Gn 
11, 1-7). De otra, el pecado, en cuanto rotura de la alianza, es un evento 
que afecta a todo el pueblo. El pecado de uno lesiona a la totalidad de 
Israel, impidiendo que esa comunidad sea aquello que está llamada a 
ser. El pecador descubre su propia incapacidad para relacionarse con los 
demás hombres y para trascender al otro sin buscar el propio provecho 
egoísta, que perjudica sus relaciones comunitarias (cf. Gn 4, 3-8). 


a) El misterio del pecado a la luz del misterio del hombre creado 
«ad imaginem» 


Que el hombre sea no imagen (eiton) de Dios -solo Cristo lo es-, 
sino «a imagen» de Dios significa que Dios ha querido imprimir histó- 
ricamente en el hombre el misterio de la comunión de las Personas di- 
vinas. La imagen divina en el hombre no habla solo de un don amoroso 
de Dios para el hombre, algo «puesto» en él; quiere decir eso y mucho 
más: que Dios, libre y gratuitamente, se ha implicado en el ser y devenir 
del hombre; que Dios acompaña desde dentro a quien es imagen suya. 

La estrecha relación entre alianza e imagen entraña que todo que- 
brantamiento de la alianza origine un deterioro en la imagen”. El 
consiste en el oscurecimiento y deterioro de la imagen de Dios en su 
amada criatura. El pecado es rechazo a la alianza que Dios brinda. Tal 
rechazo comporta una profunda herida en su constitución ontológica, ya 
que el hombre no puede ser sin Dios. En su profunda realidad teologal, 
el pecado es una sombra misteriosa que se cierne sobre esa imagen crea- 
tural de la vida trinitaria, que es todo hombre. El pecado es un impedi- 
mento, en la historia, de la realización de la imagen de Dios. 

La herida que el pecado infiere al hombre es un rechazo a su propia 
verdad de criatura llamada a la alianza con Dios. Este rechazo volunta- 
rio oscurece la imagen de Dios. No llega a destruirla, pero sí a distorsio- 
narla. Por mucho que el hombre se empeñe en no aceptarse en la verdad 
de su ontología, no la puede cambiar, es incapaz de sustituirla por otra 
porque no es dueño de su íntimo misterio teologal, 


b) El carácter trascendente del «mysterium iniquitatis» 


A partir de la grandeza teológica de la condición del hombre, salido 
de las manos de Dios como imagen suya, puede barruntarse la grave- 


3. CF.A.Aranoa, Identitá cristiana; i fondamentí, Roma 2007, 133 ss. 
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dad del pecado. El pecado, en cuanto acto libre del hombre inducido 
por Satanás, le daña gravemente empañando su imagen divina. Con- 
temporáneamente, es también un grave daño infligido al amor divino 
porque obstaculiza la vida de Dios en el hombre, es decir, la expresión 
de Dios mismo en su amada imagen. He aquí la dimensión trascendente 
del pecado, su misterio teológico inasible, que el hombre nunca llegará 
a comprender del todo. Como canta el salmo, delicta quis intelligit? 
(Sal 18, 13), ¿quién será capaz de atisbar el abismo del pecado? A la luz 
de Cristo podemos percibir algo del mysterium iniquitatis. Este genitivo 
epexegético pone de relieve el carácter misterioso que envuelve al pe- 
cado: «misterio de iniquidad» significa que la iniquidad es un misterio*. 

No obstante, si se pregunta a la Biblia por la causa de la Pasión y 
Muerte de Cristo, su respuesta es inequívoca: los pecados de los hom- 
bres. Algunas corrientes teológicas lo explican en términos de satisfac- 
ción a Dios por la ofensa inferida; otras, en términos de redención en 
sentido literal: volver a comprar de nuevo (red-emptio). Son reflexiones 
que, en su exactitud, presentan la limitación de fijarse más en los efectos 
del pecado o en la condición divina del Hijo, que en la condición del 
Verbo encarnado como «imagen (eikon) del Dios invisible» (Col 1, 15). 
Por eso, existe otra corriente teológica, que remontándose a la reflexión 
patrística, concentra su atención más en la identidad personal del que 
muere que en el efecto de su muerte, dando origen así a una elabora- 
ción teológica sobre la muerte de Cristo como reparación de la imagen 
de Dios en el hombre, Esta exposición implica una noción de pecado 
no solo como débito impagable, sino, mejor aún, como herida inferida 
a la imagen de Dios en el hombre, y presenta la ventaja de ¡ilustrar la 
dimensión teológica por excelencia del pecado: su realidad de misterio. 
La dimensión trascendente del pecado proviene de su inserción negati- 
va en el misterio del hombre creado a imagen de Dios. Esta dimensión 
se escapa del dominio del hombre: el pecado daña la raíz misma de su 
condición ontológica. Para ese deterioro no existen acciones humanas 
capaces de remediarlo, Esta condición trascendente del pecado lo califi- 
ca como mysterium iniquitatis. En él, la criatura humana se hace porta- 


4. El «genitivo epexegético» es un tipo de genitivo explicativo. Así, por ejemplo, cuando 
ln tercera anáfora del Misal Romano dice «dirige tu mirada sobre la «ofrenda de tu Iglesia», se 
está pidiendo que Dios dirija su mirada sobre la Iglesia transformada ella misma en ofrenda; en 
Siro baso. cuando se dice «misterio de iniquidad» se quiere decir que la iniquidad misma es un 


5, La antropología del hombre portador de la ¡mayo Dei posce un amplio respaldo patrísti 

teolog ia, un interés especial el magisterio de san León Magno 

Sobre la mago Dei, en cuanto portador de una doctrina espiritual de matriz mistérico-sacramental 
(cf. G. Hubo. La perfection chrétienne d'aprés les sermons de Saint Léon, Paris 1959. 
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dora y rea de la negación de sí misma en cuanto imagen divina. En este 
sentido, todo pecado entraña cierta vertiente suicida (RetP 15). 


c) La incapacidad humana para «resolver» el pecado 


La malicia sobrehumana del pecado como misterio teológico con- 
siste en que, al rechazar el amor divino, la acción del hombre termina 
ahí, pero su efecto traspasa los límites de la acción, Efecto del pecado 
es el ensombrecimiento de la imagen divina del hombre a consecuencia 
de que la oferta de alianza del Padre queda baldía, sin respuesta. En el 
pecado, el hombre, que no es dueño y señor de su propio misterio teo- 
logal, pasa a ser protagonista de su propio ofuscamiento ontológico, en 
cuanto portador de una imagen divina «desnaturalizada» por el pecado 
cometido. Dios, que creó todo el mundo de la nada con su palabra, su- 
peró la culpa de los hombres poniéndose él mismo en juego; es decir, 
haciéndose él, en su Hijo, un paciente que ha sobrellevado ese peso y lo 
ha superado en su Pasión. 

En la Escritura se afirma: «si un hombre ofende a otro, Dios puede 
hacer de árbitro, pero si un hombre ofende a Dios, ¿quién intercederá 
por él?» (1 Sam 2, 25). En efecto, en cuanto realidad misteriosa y tras- 
cendente, el efecto de culpa, propio del pecado, se sitúa más allá de 
las posibilidades humanas. Las acciones del hombre, voluntariamente 
opuestas a su condición ontológica recibida, revisten una dimensión 
trascendente cuyo despliegue el hombre no puede impedir. Una vez rea- 
lizada en la historia la acción pecaminosa, su malicia corre y escapa del 
control del hombre. El misterio de la culpa, inscrito en el misterio de la 
imagen divina en el hombre, le es inaccesible. Caracteriza al mysteriun 
iniquitatis que la culpa trascienda al culpable. Pecando, el hombre se 
sumerge en una zona oscura donde su capacidad para realizarse como 
expresión creatural de Dios permanece bloqueada. Solo Dios, hacedor 
del hombre a su imagen, tiene poder sobre el efecto trascendente del 
pecado. 


3. LA MISERICORDIA 


Las consideraciones precedentes han puesto de manifiesto el hori- 
zonte cerrado frente al que el pecado sitúa al hombre. Pero las páginas 
sagradas no se detienen en constatar esta realidad, sino que dicen más, 
Una de las constantes fundamentales de la fe de Israel es su experiencia 
de la misericordia de Dios. La misericordia de Dios se va desvelando 
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poco a poco en respuesta a la infidelidad creciente del pueblo, hasta 
constituir una de las bases salvíficas fundamentales: el Señor «no te 
abandona, ni te aniquila, ni se olvida de la alianza que juró a tus padres» 
(Dt 4, 31). A lo largo de la historia de la salvación se advierte que la 
elección gratuita y amorosa de Dios provoca constantes intervenciones 
para salvar a Israel de su propia ruina. Lo llama a la conversión por 
medio de nuevas oportunidades de una mayor misericordia en medio 
de una creatividad inagotable, como si Dios encontrara siempre nuevos 
modos de llegar al corazón del Pueblo de su Elección. La misericordia 
es en definitiva, el nombre que toma el amor ante la indigencia de quien 
tanto se ama. 

En el Antiguo Testamento se hallan presentes diversas perspectivas 
de la misericordia del Señor: el amor misericordioso que siente por el 
Pueblo de su Elección no es algo superficial o emotivo, sino la parte 
más íntima de su ser y se halla en relación con la alianza estipulada en el 
Sinaí. Este amor, que llama a la conversión, se plasma en el término he- 
breo rahamim, que literalmente se traduce por «entrañas de misericor- 
dia», y expresa el sentimiento interior de compasión y ternura, ligado a 
la idea de maternidad y transmisión de la vida: «antes de plasmarte en el 
seno materno te conocí, y antes que salieras de la entrañas te consagré» 
(Jr 1, 5). El término rahuw, misericordioso, deriva de rehem, seno ma- 
terno*. Con estas y otras palabras semejantes se evoca el rico contenido 
materno de Dios que, llamando a Israel a la alianza, lo considera un hijo 
al que se siente profundamente ligado y por quien sufre cuando lo con- 
templa extraviado en la infidelidad: «¿podré abandonarte, Efraím?, ¿po- 
dré entregarte, Israel? (...) Me da un vuelco el corazón, se conmueven 
a la vez mis entrañas» (Os 11, 8)”. Tanto la revelación de las «entrañas 
de misericordia» de Dios, como los mirabilia de su historia contribuyen 
a que Israel vaya tomando una conciencia cada vez más profunda de las 
bendiciones y promesas de las que ha sido hecho partícipe por la alianza 
sinaítica. Tales bendiciones y promesas son participación en la vida de 
Dios y se expresan como donación de una presencia que crea la vida o 
la restituye en quien la pierde por el pecado. Dios es aquel de quien pro- 
cede la vida como un regalo de su misericordia (cf. Gn 49, 25; Sal 127, 
3). En este contexto, se comprende la importancia del seno materno 
como sede donde se forma la vida, como fuente que participa del ser de 
Dios y, por eso, tanto el seno materno (cf. Pr 5, 15) como el mismo Dios 


6. Cf. P.Abaúis, La penitencia, Madrid 1981, 12. 

2. Sobre los ricos contenidos de la «misericondia divina» en la revelación veterotestamen- 
taria, se lee con provecho la nota 52 de la Encíclica de Juan Pablo 1 Dives in misericordia (30 
noviembre 1980). 
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son simbolizados bien por medio de una cisterna-pozo, o bien como 
una fuente de agua*. Más adelante, la exégesis sacramental, típica de la 
tradición africana, llamará «cisterna» (lacus) a la fuente bautismal, cuya 
forma recordará al útero materno, como víscera donde los sacramentos 
de la madre Iglesia engendran a los nuevos hijos de Dios. San Agustín 
dirá que las aguas bautismales son el seno de la madre”. 

Todas estas figuras de la acción divina son para Israel una llamada 
a la conversión y a reconocer el señorío de Dios sobre la creación, ex- 
presada fundamentalmente en el don de la vida y de la fecundidad, en 
contraste con los ídolos paganos, que le conducen a la esterilidad y a la 
destrucción. 


4. LA CONVERSIÓN 


Todo el Antiguo Testamento es, de algún modo, la historia de la 
conversión del hombre y, al mismo tiempo, la historia de su vocación. 
Ya en sus mismos albores, el Antiguo Testamento presenta la pregunta 
apremiante de Dios: «Adán ¿dónde estás?» (Gn 3, 9). Esta llamada ya 
es implícitamente una invitación al retomo, al cambio de actitud inte- 
rior. Es una invitación a la conversión. 

Con el término «conversión» el lenguaje religioso de la Biblia indica 
una realidad rica y compleja. En el Antiguo Testamento, la conversión no 
es una idea abstracta, sino algo concreto que se manifiesta de modos di- 
versos a lo largo de su historia. La perspectiva materna y misericordiosa 
del término rahamim suscita la reacción del hombre ante la provocación 
del amor de Dios. Si bien es cierto que Israel, a lo largo de su historia, se 
aleja con frecuencia del Señor, la revelación traduce la iniciativa divina 
en una constante llamada a volver a los orígenes del pacto estipulado en 
el Sinaí. Esta llamada se designa con el término shub. 

El griego bíblico conoce más de setenta términos para traducir el 
hebreo shwb. Dejando al margen la discusión sobre su precisa traduc- 
ción griega, puede decirse que el término más comúnmente usado en 
la versión de los LXX para traducir el s/mb hebreo es epistréphein. El 
término shub presenta simultáneamente un significado físico y moral. 
El significado físico equivaldría a cambiar de sentido cuando se recorre 
una autopista; el significado moral es el de una inversión, un retorno 


Jr 17,13: « (...) por haber abandonado a Dios, el manantial de aguas vivas». 
. Cf. SAN AGUSTÍN DE HIPONA, Sermo 119,4, en PL 38,674: vuelva menrís, aqua baprisma 
qe Gunéxuez, Iglesia y liturgia en el África romana del siglo IV, Roma 2001, 99-100. 
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de la mente y el corazón. Los sustantivos modernos como penitencia, 
reconciliación, conversión, retorno... no consiguen expresar toda la ri- 
queza de esa noción hebrea. En la revelación veterotestamentaria, se 
procura un retorno al estado primitivo de las relaciones con Dios, pero 
para comenzar de nuevo la alianza, abriendo la posibilidad de un futuro 
nuevo y diferente (Dt 30, 2-3). Aunque la conversión implique la parti- 
cipación humana, la iniciativa parte de Dios que otorga el don de poder 
volver a él con la única condición de que el pueblo se arrepienta de 
haberle abandonado. Este retorno a Dios es un retorno a las bendiciones 
y cláusulas de la alianza (Ez 39, 25)". 


a) La conversión, llamada profética a mantener la alianza 


Israel, pueblo escogido y frecuentemente infiel, se siente llamado 
sin cesar por Dios, a través de los profetas, para que retorne a la ley de la 
alianza. La conversión es una vuelta a esta ley, pero una vuelta imposi- 
ble si Dios no cambia el corazón del hombre. La conversión es buscar a 
Dios (cf. Am 5, 4) y este buscar a Dios no consiste en acudir a los luga- 
res de culto, como Bethel, Gilgal o Bersabé (cf. Am 5, 5), sino hacer que 
reine el derecho (cf. Am 5, 15). Los ritos son vanos si el corazón y las 
costumbres no cambian. El sintagma que emplea el Deuteronomio para 
referirse a la conversión es «circuncisión del corazón»: una fidelidad 
enteriza inspirada por un amor sin límites al Señor (cf. Dt 10, 12-17). 

En Jeremías la conversión es volver a Dios, es decir, observar el de- 
recho y buscar la verdad (cf. Jr 5, 1). Convertirse es confiar en el Señor 
y esperarlo todo de su gracia (cf. Jr 17, 14; 31, 18). Esta es la actitud 
hacia donde la pedagogía divina pretende conducir al pueblo de la alian- 
za para que, de ese modo, sea testigo de la gracia de Adonai en medio 
de las naciones. Pero esta actitud solo será real en un «resto», es decir, 
un pueblo humilde y modesto que Dios consentirá que subsista (cf. So 
3, 12-13). De hecho, el auténtico «resto de Israel» no estará constituido 
por quienes escaparon a la deportación a Babilonia y se mantuvieron 
en Jerusalén, sino por aquellos otros a quienes el exilio les llevó a la 
conversión, aquellos cuyo corazón se vio cambiado a causa de un don 
gratuito. De aquí en adelante, la conversión va tomando poco a poco un 
carácter personal, que se hará más nítido todavía en el anuncio de una 
nueva alianza. 


10. Cf. G. von Rao, Teología del Antiguo Testamento, vol. |, Salamanca 1986, 246 ss. 
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b) La conversión en el horizonte de una nueva alianza 


Este anuncio resuena en el momento mismo en que la ruina de Je- 
rusalén parece consagrar la ruina del pueblo infiel a la alianza, y en el 
momento en que parece ponerse en cuestión la fidelidad de Dios. Sin 
embargo, el Señor permanece fiel a este pueblo, pero se trata de un pue- 
blo que ya no es aquel que ha quebrantado la alianza, sino un pueblo de 
convertidos, el pueblo de aquellos a quien Dios ha perdonado sus faltas 
y le ha otorgado el don de conocer y amar la Ley. Este don inaugura una 
nueva alianza y constituye un nuevo pueblo: 


«Mirad que vienen días -oráculo del Señor en que pactaré una nue- 
va alianza con la casa de Israel y la casa de Judá. No será como la alianza 
que pacté con sus padres el día en que los tomé de la mano para sacarlos 
de la tierra de Egipto. porque ellos rompieron mi alianza, aunque Yo 
fuera su señor —oráculo del Señor—. Sino que ésta será la alianza que 
pactaré con la casa de Israel después de aquellos días -oráculo del Señor: 
pondré mi Ley en su pecho y la escribiré en su corazón, y Yo seré su Dios 
y ellos serán mi pueblo, Ya no tendrán que enseñar el uno a su prójimo y 
el otro a su hermano, diciendo: “conoced al Señor”, pues todos ellos me 
conocerán, desde el menor al mayor —oráculo del Señor—, porque habré 
perdonado su culpa y no me acordaré más de su pecado» (Jr 31, 31-34). 


Las naciones entrarán en este pueblo, al que se le sigue llamando 
«casa de Israel», con la única condición de haber recibido de Dios un 
corazón nuevo. Todas las naciones son, pues, llamadas a la gracia de la 
conversión. Para Ezequiel, la conversión es una gracia: una gracia de 
resurrección. Para suscitar en quienes le escuchan la esperanza de esta 
gracia, el profeta les hace asistir a una visión dramática inolvidable: 
una inmensa extensión de huesos secos que, al conjuro de la palabra de 
Dios, resucitan como un ejército numeroso, sugiriendo una perspectiva 
universalista de la salvación (cf. Ez 37, 1 ss.). 

En definitiva, las grandes lecciones que recoge el Antiguo Testa- 
mento sobre la conversión de Israel a lo largo de su historia se sinte- 
tizan en los siguientes enunciados: la conversión es una gracia y, en 
consecuencia, es Dios quien toma la iniciativa. Esta gracia, a la vez que 
ilumina al pecador y al pecado, revela también la bondad del ofendido. 
Convertido es aquel que acoge esta gracia, abandona humildemente su 
pecado y se abre con confianza a la bondad de quien desea perdonarle. 
Tras la experiencia de exilio en Babilonia, este horizonte se va amplian- 
do hasta contemplar la conversión en una perspectiva más espiritual, a 
la vez que universal, resultado de una nueva alianza, que constituirá un 
nuevo pueblo al que Dios mismo resucitará cambiando su corazón. 
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5. LA PENITENCIA 


A la luz de la historia de Israel, caracterizada por esta dinámica 
de alianza-pecado-misericordia-conversión, la conciencia de la relación 
entre Israel y el Señor se revive y actualiza por medio de determina- 
das ceremonias. El Antiguo Testamento muestra diversas institucio- 
nes penitenciales: las liturgias colectivas de penitencia, los sacrificios 
expiatorios, las abluciones... La Escritura sitúa entre estas últimas los 
bautismos practicados por Juan en el Jordán. En esa época, el judaísmo 
conocía confesiones genéricas y formales, e incluso el reconocimiento 
personal de los pecados en el que se debían enumerar las diversas ac- 
ciones pecaminosas''. Entre todos esos rituales, hay dos que presentan 
un relieve teológico notable: la circuncisión y el día de la expiación”. 


a) La circuncisión 


Israel explica el origen y el significado del rito de la circuncisión 
no como si se tratara de un mero ritual religioso, sino trascendiendo 
esta perspectiva, La circuncisión es signo de un pacto realizado entre 
Dios y Abraham (cf. Gn 17, 9-14; 21, 4). Israel es un pueblo consagra- 
do al Señor con quien vive en alianza (Dt 10, 12-22). La circuncisión 

jere precisamente su valor de su relación simbólica con la alianza 
(cf. Gn 17, 10-14), sellada en la carne con derramamiento de sangre (cf. 
Ex 4, 26). Antes de realizar la circuncisión, que inserta plenamente en 
el pueblo santo, se prepara al niño por medio de un baño purificador. 
Este baño ritual forma parte del rito de iniciación y se realiza en una 
piscina específicamente destinada para este uso (mikvah). Por medio de 
este baño, Dios borra la impureza que obstaculizaría la participación en 
su santidad. 

El exilio a Babilonia provoca una notable evolución religiosa en 
la concepción y praxis de la circuncisión. El signo externo de la cir- 
cuncisión es objeto de una profunda relectura teológica (Dt 10, 12-22): 
pasará a hablarse de la «circuncisión del corazón», que sin rechazar 
la de la carne, la presupone y la eleva, revelando una dimensión más 
íntima, como un retorno (s/hub) a la relación de fidelidad con Dios (cf. 
Jr 4, 1-4). La actitud opuesta es calificada de «corazón incircunciso» u 


11. 3. GuuLka, Das Marius evangelimn - Erster Tell, Fri 1986, 68. 
12. CL.3.A. Manctn, «Liturgías penitenciales en el Antiguo 'estamento», en AA. VV., El 
sacramento de la Penitencia, XXX Semana Española de Teología, Madrid 1972, 85-104, 
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«oídos incircuncisos» (Jr 9, 24-25; 6, 10). Esta interiorización, que eng- 
loba la totalidad del individuo, comporta una evolución en la praxis de 
la circuncisión, la cual ya no se realizará en el momento en que el sujeto 
alcance la mayoría de edad, como al principio, sino ocho días después 
de su nacimiento (cf. Gn 17, 10-12), tomando el significado de puerta 
que abre al estudio y asimilación de la Torah, que contiene la voluntad 
de Dios. La circuncisión, en definitiva, no solo integra sociológicamen- 
te al individuo en el Pueblo de la Elección, sino que además lo hace 
partícipe de la santidad originaria de ese pueblo. 


b) El Yom Kippur 


Cada año reaparece en el calendario judío una jornada por antono- 
masia de penitencia, fijada para el día 10 del mes tishri (septiembre- 
octubre). Es el día de la Expiación o Yom Kippur. Contiene elementos 
muy antiguos, pero la fiesta misma parece pre-exílica”. El sumo sa- 
cerdote, por medio de una práctica ritual, procura conseguir el perdón 
de todas las culpas y pecados, liberándose de las condenas anejas a las 
transgresiones de la Torah. De este modo podrá reemprender el camino 
de la comunión con Dios (Lv 16, 30). El baño en la mikvah (cf. Lv 16, 
4.24), que repetirá cinco veces al día, trasciende, como en el caso de la 
circuncisión, el significado puramente ritual, para abrirse a una pers- 
pectiva de fe comprensible solamente desde la perspectiva y el sentir 
hebreos. Ese baño se considera como una regeneración espiritual y una 
renovación de la consagración sacerdotal. Se trata de elevar al sumo 
sacerdote a un estado que le permita participar de la santidad de Dios 
en vista de la ofrenda expiatoria a favor de sí mismo, de los sacerdotes 
y de todo Israel. 

El momento central de la celebración consistía en la entronización 
del sumo sacerdote en el Santo de los Santos. Allí se quemaba incienso 
(cf. Lv 16, 2-13) y se aspergía la sangre de un becerro y de un carnero 
sobre el altar de oro (cf. Lv 16, 18-19). La sangre era eficaz para el 
culto en cuanto medio a través del cual se transmite la vida. De ahí que, 
ofreciendo la sangre, se ofrecía al Señor la cosa más preciosa de la crea- 
ción: la vida (cf. Lv 17, 11.14; Gn 9,4; Dt 12. 23). Al salir del lugar, el 
sumo sacerdote imponía sus manos sobre la cabeza de un macho cabrío, 
destinado «a Azazel», el príncipe de los demonios, cuyo lugar de reposo 
los antiguos hebreos situaban en el desierto: tierra estéril donde Adonai 


13, Cf, R, be Vaux, Institmeiones del Antiguo Testamento, Barcelona 1985, 639 ss. 
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no ejercía su acción fecundante. Junto con su poner las manos sobre el 
animal, el sacerdote hacía la confesión de los pecados por todo el pue- 
blo como signo de la participación de toda la comunidad en la realidad 
del pecado. Este macho cabrío expiará los pecados voluntarios e invo- 
luntarios cometidos contra los preceptos de la Torah. Un guía conducía 
al macho cabrío hacia el desierto donde era arrojado por un precipicio, 
expresando así el alejamiento de la iniquidad por parte del pueblo. 

En estos ritos se manifiesta la riqueza significativa del baño en la 
mikvah y de la sangre en cuanto portadores del misterio de la vida; vida 
que es un don de la fidelidad y del amor materno de Dios, a la cual se 
accede cumpliendo su voluntad, tal y como aparece expresada en las 
normas de la Torah y en la vida cultual. 


c) Los penitentes de Quinrán 


Por último, en las proximidades de la era cristiana, fueron muchos 
quienes, dentro del judaísmo e influidos por ideas escatológicas que 
preconizaban grandes calamidades nacionales, sintieron un intenso de- 
seo de pureza moral y, movidos por ella, practicaron una rigurosa pe- 
nitencia. Es la época en la que los seguidores de Qumrán se retiran al 
desierto para buscar a Dios con toda el alma, llamándose a sí mismos 
los penitentes, o «los convertidos de Israel». Debían corregirse unos a 
otros con humildad. Ninguno debía acusar a otro sin antes haberle co- 
rregido delante de testigos. Quien faltaba a la santidad de la comunidad, 
debía ser separado hasta su arrepentimiento sincero. Un código prescri- 
bía la exclusión temporal y parcial, cuya duración variaba conforme a 
la gravedad de las faltas cometidas. Quien quebrantaba la ley de Moisés 
deliberadamente y por relajamiento, era definitivamente expulsado. A 
partir de entonces, todo contacto con él quedaba prohibido. 
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CAPÍTULO II 
LA «METANOIA» EN EL NUEVO TESTAMENTO 


La multiforme riqueza germinal de la revelación veterotestamenta- 
ría en torno a la alianza alcanza en Cristo Jesús su culmen y plenitud. En 
él acontece aquel momento perfectivo que habían anunciado los profe- 
tas de Israel como «alianza nueva»: «cuantas promesas hay de Dios, en 
él tienen su sí» (2 Co 1, 20). 


l. NUEVA ALIANZA Y PECADO 


La alianza nupcial entre Dios y su pueblo, Israel, preparó la nueva 
y eterna alianza mediante la que el Hijo de Dios, encarnándose y dando 
su vida, se unió en cierta manera con toda la humanidad salvada por él 
(Gandium er spes, 22). La revelación del pecado se inserta en el marco 
de la revelación de la gracia. La revelación del pecado no puede ser 
asimilada sin la predicación de la alianza y de la misericordia de Dios. 
Toda la profundidad y universalidad del pecado se hacen manifiestas en 
el poder de la gracia de Cristo (cf. Rm 5, 18; Mt 26, 28). 

Como la primera alianza, también la segunda se funda sobre la san- 
gre del sacrificio, pero con una sustancial diferencia: ya no se trata de la 
sangre de toros o de machos cabríos, sino de la Sangre preciosa de Cris- 
to Jesús. Su sangre es el signo de la vida que el Padre da a los hombres 
para que recuperen la relación con él, cuando se pierden por la culpa. 
Por la fuerza expiativa del sacrificio cuyo oferente y ofrenda, cuyo sa- 
cerdote, víctima y altar son él mismo, ha alcanzado para todos, de una 
vez para siempre y de manera sobreabundante aquellas bendiciones que 
la antigua alianza, por la debilidad de su sacerdocio y la materialidad de 
sus sacrificios, fue incapaz de conseguir: la remisión de los pecados, la 
comunión de vida con Dios, la inserción de todo el pueblo en la esfera 
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escatológica de los bienes celestes, Tal era el sacerdote que nos conve- 
nía... (cf. Hb 7, 26). 


a) El pecado en la nueva Alianza 


La rotura del vínculo esponsal entre Israel y el Señor hiere su amor 
y sitúa al hombre bajo el dominio del Maligno, Estas nociones de in- 
fidelidad, separación y alejamiento son retomadas por los hagiógrafos 
del Nuevo Testamento. En sus escritos, el pecado es una categoría fun- 
damental, en cuanto clave interpretativa de la historia de la salvación: 
los misterios de la encarnación y de la redención son los que iluminan 
y esclarecen, por sí mismos, el magnum pietatis sacramentum (1 Tm 
3, 16). Indirectamente, ilustran también el rechazo de ese misterio de 
amor, en que consiste el pecado. 

El Antiguo Testamento usaba corrientemente varias denominacio- 
nes para referirse al pecado y lo consideraba, sobre todo, como peca- 
dos particulares, como hechos pecaminosos; en cambio la versión de 
los LXX no conoce estas denominaciones especiales y las traduce casi 
siempre con el mismo término: hamartía, En los LXX, la noción de pe- 
cado se concibe como una fuerza que aparta al hombre de Dios. Ahora 
bien, mientras el judaísmo posterior y los mismos Evangelios continúan 
el vocabulario del Antiguo Testamento hebreo y hablan siempre de pe- 
cado en plural, san Pablo sigue el lenguaje de los LXX y habla prefe- 
rentemente de pecado en singular, El pecado es para él como una fuerza, 
la cual parece actuar como una persona: domina (cf. Rm 5, 21), tiene 
servidores (cf. Rm 6, 17-20) y mata (cf. Rm 7, 11-13). La comparación 
entre los capítulos séptimo y octavo de la carta a los Romanos revela 
cuál es la esencia del pecado en san Pablo: el pecado es la ausencia del 
Espíritu. Siendo el Espíritu el don promordial de la nueva Alianza, el 
pecado es rechazo del regalo que viene del amor del Padre. Solo cuando 
el pecador es bautizado en la Muerte y Resurrección de Cristo (cf. Rm 
6,3 ss.) deviene vencedor del pecado. 

El apóstol Juan pone de relieve la profundidad religiosa del pecado. 
Llama al pecado anomía, es decir, realidad inicua e impía (cf. 1 Jn 3, 
4). Jesús es «el sin pecado» (cf. Jn 8, 46). El pecado pone al hombre en 
contraste con Dios: el que peca rechaza la comunión con Dios (cf. 1 Jn 
1,6) y desprecia su filiación divina para hacerse esclavo de Satanás (cf. 
1 Jn 3, 8). 

Estos y otros testimonios similares indican que el Nuevo Testamen- 
to pone preferentemente de manifiesto la naturaleza íntima del pecado, 
es decir, la transgresión al amor paterno de Dios. El hombre es imagen 
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de este amor por su incorporación a Cristo mediante el don del Espíritu. 
La desvirtúa pecando. 


b) El pecado de «muerte» 


El Levítico, como también otras páginas del primer Testamento, 
había declarado que el trasgresor debía ser «eliminado de su pueblo» 
cuando incurría deliberadamente en diversas formas de impudicia, ido- 
latría, culto a los falsos dioses..., sin excluir su condena a muerte. A 
estos pecados se contraponían otros, sobre todo los cometidos por ig- 
norancia, que serían perdonados mediante un sacrificio expiatorio (cf. 
Lv 4 y 5). En el Nuevo Testamento, san Juan habla de un pecado que 
conduce a la muerte (prós thánaton) en contraposición a un pecado que 
no conduce a la muerte (mé prós thánaton) (cf. 1 Jn 5, 16-17). Aquí, ob- 
viamente, el concepto de muerte es espiritual: se trata de la pérdida de la 
vida eterna, que para Juan es la íntima comunión o sociedad (koinonía) 
del bautizado con el Padre y el Hijo (cf. 1 Jn 1,3). 

A la luz de estos y otros textos de ambos Testamentos, la tradición 
eclesial distinguirá los pecados en mortales y veniales, San Agustín ha- 
bla de leralia o mortifera crimina, oponiéndolos a venialia, levia o quo- 
tidiana. Después de él, santo Tomás de Aquino formuló la doctrina que 
se ha hecho constante en la Iglesia. El Doctor Angélico designa mortal 
al pecado que, si no ha sido perdonado, conlleva una pena eterna; llama 
venial, en cambio, al pecado que merece una pena temporal, parcial y 
expiable en la tierra o en el purgatorio'. La distinción entre pecado mor- 
tal y venial se ha incorporado a la tradición de la Iglesia y la experiencia 
humana la corrobora (CCE 1854). 

El pecado mortal es el pecado en sentido propio. Requiere plena 
conciencia y entero consentimiento. Presupone el conocimiento del ca- 
rácter pecaminoso del acto, de su oposición grave a la Ley de Dios. 
Implica también un consentimiento suficientemente deliberado para ser 
una elección personal. La ignorancia afectada y el endurecimiento del 
corazón no disminuyen, sino que aumentan el carácter voluntario del 
pecado (CCE 1859). Pero «el hombre sabe bien, por experiencia, que 
en el camino de fe y justicia que lo lleva al conocimiento y al amor de 
Dios en esta vida y hacia la perfecta unión con él en la eternidad, puede 
detenerse o distanciarse, sin por ello abandonar la vida de Dios; en este 


L. Cf. San AGusTÍN DE Hirona, De Spiritn er litera 28, 0n CCL 38,441; Íbess. la foannis 
Evangelimn tractatus 12,3, 14, en COL 36, 129; Sarro TOMÁS DE AQUINO, Summa Theologica, 
1411,q72,a5. 
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caso se da el pecado venial, que, sin embargo, no deberá ser atenuado 
como si automáticamente se convirtiera en algo secundario o en un “pe- 
cado de poca importancia”»”, 


2. CRISTO LLAMA A LA CONVERSIÓN 


En el Nuevo Testamento, el mensaje de la conversión se expresa 
con urgencia, concreción y rotundidad, Suena a un mensaje original. La 
predicación de la conversión despunta con san Juan el Bautista y culmi- 
na con el llamamiento de Jesús a la conversión. 


a) El testimonio de Juan Bautista 


La predicación y el testimonio de Juan Bautista se sitúan entre el 
tiempo de las promesas y el tiempo del cumplimiento. De ahí que los 
iconos del Bautismo del Señor representen a Juan con un pie en la orilla 
del Jordán y el otro sumergido en sus aguas?, La llamada de Juan a la 
conversión conserva el tono amenazador de los profetas pero se dife- 
rencia en un punto esencial: no anuncia un juicio condenatorio, sino el 
juicio definitivo que Dios llevará a cabo por medio de su Mesías. Para 
cuantos oyen su voz, se trata de la última y definitiva ocasión de con- 
vertirse a Dios*. La llamada de Juan a la conversión incluye también el 
cambio de terminología: lo que en el griego de los LXX se expresaba 
con la raíz del verbo strephó, que traducía la raíz hebrea shub, ahora 
comienza a significarse con el sustantivo metanoia, término que, sin 
ser desconocido en el griego bíblico, apunta hacia la idea de «arrepenti- 
miento» y «cambio de mentalidad», la mayoría de las veces sin conno- 
taciones especificamente religiosas”. 

Jesús de Nazareth se inserta en la economía de la alianza haciéndo- 
se bautizar por Juan. No desea presentarse con los rasgos del Rey me- 


” 
3. Para acercarse a la riqueza de aspectos teológicos implicados en el misterio del Bautis- 
Sa cf.) Reza (Benicio XVI), Jesús de Nazaret, Madrid 2007, 31-47, 
B 4. Of, R. Sonnackenpura, Existencia cristiana según el Nuevo Testamento, Estella 1970, 
41.45. 
5. En el uso linglístico extrabíblico mesanola carece del sentido profundamente religioso 
y ético que ta en la Biblia. «Para un cambio radical del talante moral, para una transfor- 
mación de la orientación que se da a la propia vida, para una conversión que acabe de- 
terminando toda la conducta, le acccasa gulagor Jaco pard oe ol ala aa Berna, 
«Metanoia», en GLNT, vol. 7, 1119), 
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siánico, sino con los del «Siervo» que, inocente, carga con los 

de la muchedumbre, conforme a la profecía que él tiene conciencia de 
realizar (cf. ls 53, 6-12). Para subrayar la diferencia en la semejanza de 
Cristo con respecto a sus hermanos, los hombres, la carta a los Hebreos 
afirma: «él ha sido probado en todo, de manera semejante a nosotros, 
excepto en el pecado» (4, 15). Esta afirmación de inocencia comple- 
ta, caso Único y del todo excepcional en una vida humana, excluye la 
condición de pecador”, Jesús ha experimentado todas las pruebas pero 
no ha sido jamás pecador, No tenía necesidad en absoluto de ser salva- 
do del pecado y, en este sentido, no se le puede llamar un «salvado». 
Ha sido solo Salvador, y ha podido serlo perfectamente porque estaba 
exento de pecado”. Al no poder entrar en las aguas del bautismo para su 
propia conversión, se somete voluntariamente al bautismo con miras a 
la conversión de todos. 


b) La llamada de Jesús 


Jesús, tomando el relevo de Juan, proclama el evangelio de Dios en 
estos términos: 


«El tiempo se ha cumplido, y el reino de Dios está a llegar. 
Convertíos y creed en el Evangelio» (Mc 1, 15). 


Se trata de una declaración programática, como se desprende de 
la posición que ocupa al inicio del Evangelio de Marcos, de su destino 
universal y de la terminología utilizada", Es una declaración que inte- 
gra un enunciado y una exhortación. El primero señala, en dos frases 
paralelas, lo que Dios ya ha llevado a cabo. La exhortación, formulada 
también en dos frases paralelas imperativas, insta a un comportamiento 
humano duradero en correspondencia con lo ya realizado por Dios, Je- 
sús no comienza su actividad pública enseñando, predicando o curando, 
sino «proclamando»: antes de exhortar, anuncia. Señala a los hombres 
lo que deben hacer, pero no sin haber comunicado antes lo que Dios ha 
hecho ya por ellos. Lo primero ha de ser el anuncio del Evangelio. Lo 


6. Aquí conviene subrayar el caso de la bienaventurada Virgen María, la cual, por una sin» 
gular gracia divina, fue preservada de todo pecado en atención a los méritos de su Hijo, nuestro 
Salvador, Jesucristo. 

7. Sobre la ausencia de pecado en Cristo (impecancia) y a su incapacidad de pecar (impe- 
po ef. F, Ocáriz-L. FE. Mareo-Seco-J. A. Riestia, El Misterio de Jesucristo, Pamplona 

,320 ss. 

8. Cf. F. Péarz HERRERO, «Conversión y fe: respuesta del hombre al evangelio de Dios», 
Burgense 46 (2005) 333-346, 
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que Jesús proclama no es un simple código legal, sino el «Evangelio de 
Dios»: la oferta de salvación es el contenido primordial de la «buena 
noticia», Este dato adquiere un valor permanente para la Iglesia y así 
actuarán después los Doce y sus sucesores. 

«El tiempo se ha cumplido». Predicando que «el tiempo se ha cum- 
plido», Jesús anuncia que, en el largo camino escogido por Dios para 
llevar a cabo su plan de salvación, ha llegado ya el momento decisivo, 
el kairós que lo determina todo. Lo que Dios había prometido desde 
antiguo, se ha hecho ya realidad cuando Jesús aparece públicamente 
entre los hombres. Lo que los profetas anunciaban para un futuro más o 
menos próximo, Jesús lo presenta como realidad ya acaecida. El tiempo 
se ha cumplido: Dios ha cumplido sus promesas. El presente no es ya 
como el pasado. Con Jesús se inicia el mundo nuevo de Dios. Y esta 
nueva situación se expresa por medio de este enunciado: «el reino de 
Dios está a llegar». 

«El reino de Dios está a llegar». La novedad y el gozo que rezuman 
estas palabras invitan a entender el reino de Dios como una realidad cer- 
cana, como una irrupción definitiva en espera de su plena consumación. 
Reino de Dios quiere decir: Dios existe, Dios vive, Dios está presente 
y actúa en el mundo. Dios no es una «causa última» lejana. Dios no 
es el «gran relojero» o el «gran arquitecto» del deísmo, que montó la 
máquina del mundo y después se desentendió de él. Al contrario, Dios 
es la realidad más presente y decisiva en cada acto de la vida, en cada 
momento de la historia”, Que el reino de Dios está cerca quiere decir 
que Dios ha decidido irrevocablemente hacer valer su poder protector, 
destronando todos los demás señoríos. Incluso en el ámbito de lo visible 
y sensible, Dios será el único señor, y su señorío (kyriaké) da la plenitud 
de la vida”, Jesús no dice que el reino de Dios sea un proyecto para los 
hombres o que los hombres, por sus propias fuerzas, puedan y deban 
construir el reino de Dios: el reino de Dios viene solamente de Dios. 
Lo que al hombre se le pide queda señalado de inmediato en una doble 
exhortación: «convertíos y creed en el Evangelio». 

«Convertíos». La metanoia es el único imperativo dado por Jesús 
en su mensaje sobre el Reino. Un mensaje que se anuncia sin excep- 
ciones y se presenta con exigencia. El imperativo a «convertirse» (me- 
tanoeite - peenitemini), con el que Jesús se presenta, no solo implica el 
cambio en el ámbito del pensamiento (arrepentimiento, cambio de men- 


9. Cf. J. RaranoER, «Nuova evangelizzazione», L'Osservatore Romano, 19 de enero de 
l. 
10, Cf, K. Srock, Marco, Comunento contestuale al secondo Vangelo, Roma 2003, 32. 
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talidad, cambio de dirección en la existencia), sino también el cambio 
radical de conducta en la vida misma (fidelidad a la voluntad de Dios, 
a sus mandamientos, al seguimiento de Cristo)", Jesús transforma y 
supera la llamada a la conversión veterotestamentaria (s/mb) elevándola 
al rango de una exigencia fundamental que deriva de la presencia del 
reino escatológico. De ahí que, en el cristianismo, la conversión sea una 
dimensión irrenunciable de la vida en el Espíritu. 

La metanoia proclamada por Jesús es un don de la misericordia de 
Dios, cuya plenitud se realiza en su persona: Jesús es el sumo Sacer- 
dote misericordioso (cf. Hb 2, 17) y el buen pastor que sale en busca 
de la oveja perdida (cf. Le 15). Esta es una diferencia entre la llamada 
del Bautista y la llamada de Jesús: en el Bautista hay un temor frente 
al juicio de amenaza; aunque este temor no falte en la predicación del 
Mesías (cf. Le 13, 1-5), la motivación fundamental se encuentra en la 
experiencia de la bondad de Dios, de la cual nace la metanoia (cf. Le 
13, 6-9; 7, 36-50; Jn 8, 1-11). La conversión no es correlativa al temor 
y a la angustia que se experimenta ante un juez, sino respuesta al amor 
por parte de quien se siente bendecido por Dios y acogido como hijo. Se 
trata de experimentar, en todas sus consecuencias, que solo Dios perdo- 
na, sin mérito alguno del hombre (Le 17, 10). Se precisa dejarlo todo, 
comenzando por la renuncia a la pretensión de salvarse por el propio 
esfuerzo, y abandonarse así en la misericordia de Dios, hecha carne en 
Jesucristo. 

Conversión significa salir de la autosuficiencia, descubrir y aceptar 
la propia indigencia, la necesidad de los demás y la necesidad de Dios, 
de su perdón, de su amistad. La vida sin conversión es una indebida auto 
justificación. La conversión es la humildad de entregarse al amor del 
Otro, amor que se transforma en medida y criterio de la propia vida". El 
mensaje de la metanoia es una «buena noticia» que ofrece gratuitamen- 
te la comunión con Dios y el pleno cumplimiento de las bendiciones 
mostradas a lo largo de todo el Antiguo Testamento”. 

«Creed en el Evangelio». Esta expresión es un semitismo que hace 
del Evangelio el objeto de la fe. En el Nuevo Testamento, la fe es asen- 
timiento al mensaje y, en consecuencia, creer en el Evangelio es asen- 
tir con fe a la manifestación del reino de Dios, tal como este se hace 
presente en la predicación de Jesús. Él encarna ese reino. Jesús es el 
Evangelio de Dios y el Reino de Dios. Cuando pide fe en el Evangelio, 


11, Cf. 3. Gunxa, El Evangelio de Marcos, Salamanca 1986, 77 ss. 

12, Cf. J, Rarzanoer, «Nuova evangelizzazione», en L'Osservatore Romano, 18-19 de 
diciembre de 2000. 

13, Cf.J, Bam, «Metanoia», EN GLNT, vol, 7, 1175-1181. 
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está pidiendo aceptar confiadamente un mensaje que él encama en su 
propia persona. 


3. CRISTO REVELA LA MISERICORDIA DEL PADRE 


La pedagogía de la misericordia de Dios a lo largo del Antiguo Tes- 
tamento incluía el anuncio y la espera de su manifestación escatológica. 
Ahora, en Cristo, en su vida culminada en el misterio pascual, alcanza 
su pleno cumplimiento (cf. Rm 11,32; Tt 2, 12-13). Contemplar a Jesús 
como epifanía de la misericordia del Padre es una de las claves herme- 
néuticas para comprender sus palabras y acciones''. Veamos más de 
cerca cómo, en Jesús, llega la «buena noticia» para el hombre pecador. 


a) Jesús se solidariza con la suerte del hombre 


Jesús no se adentra en la historia de los hombres desde fuera, sino 
que se solidariza con ella asumiéndola. No hace teoría del pecado, sino 
terapia del pecado. Se inserta en el movimiento penitencial de su pueblo 
(bautismo en el Jordán, cf. Mc 1, 9-11) y toma parte en la lucha entre 
el bien y el mal, que caracteriza la historia humana (tentaciones en el 
desierto, cf. Mc 1, 12-13). El Hijo de Dios es solidario con la historia 
humana, pero no lo es con la lógica de Satanás, que a menudo la inspira 
y que alcanza su cúspide en la muerte de Jesús en la cruz. En la últi- 
ma Cena, en la inminencia de la Pasión y Muerte, declara su verdad: 
su cuerpo es entregado y su sangre derramada (cf. Mc 14, 24-25), Las 
palabras y los gestos de Jesús evocan la antigua alianza, y al Siervo de 
Dios que entrega su vida por una multitud, A la luz de estos aconteci- 
mientos, se comprende que Jesús está manifestando la intención funda- 
mental que ha guiado toda su vida: él la ha vivido como don de Dios. 
Se da por todos, no solo por algunos, y se da a pesar del rechazo. Por 
eso, la Cruz es un morir vicario por los hombres que repara el pecado, y 
justamente por eso es, a la vez, epifanía del amor de Dios, la revelación 
de su constante alianza con los hombres. En virtud de su unión con los 
hombres, hay un cargar las penas de nuestros pecados a él y de su santi- 
dad a nosotros. En la pluma de san Bernardo lo que nosotros recibimos 
en este intercambio presenta acentos elocuentes: 


14, Cf. B. Macao, «Salvezza di Dio e peceato dell'uomo», en AA, VV., La penitenza, 
Leumann-Torino 1976, 15 ss. 
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«Por mi parte, lo que no puedo obtener por mí mismo, me lo usurpo 
con confianza del costado traspasado del Señor, porque está lleno de mi- 
sericordia. Mi mérito, por eso, es la misericordia de Dios. Ciertamente, 
no soy pobre en lo que se refiere a méritos, mientras siga siendo rico 
en misericordia. Si las misericordias del Señor son muchas, también yo 
tendré méritos en abundancia. ¿Qué hay, entonces, de mi santidad? Oh 
Señor, recordaré solo tu santidad. Pues esa es también la mía, siendo tú 
para mí la santidad de parte de Dios»", 


b) Jesús acoge al pecador 


Además de desvelar la injusticia del pecador y la exigencia de con- 
versión, la alegre noticia del Evangelio consiste principalmente en la 
oferta divina de perdón. Jesús no llama a la conversión desde lejos, sino 
que sale al encuentro del pecador para reconstituirlo en la comunión con 
Dios. Así sucede con Leví, con Zaqueo, con el buen ladrón, con la mujer 
adúltera... Lucas es, como se sabe, el evangelista de la misericordia, el 
que subraya la buena acogida del pecador que Jesús dispensa. En el epi- 
sodio de la mujer pecadora (cf. Lc 7, 36-50), el Señor, respondiendo al 
fariseo, revela tener una concepción muy distinta de Dios y de su amor 
por los hombres. El Padre de Jesucristo es el Dios de la misericordia 
para con el pecador. En él, conversión y reconciliación son inescindi- 
bles, como inescindibles son los dos aspectos del pecado que ellas cu- 
ran: el rechazo y la ruptura. 

Los gestos de curación realizados por Cristo se pueden interpre- 
tar en el mismo sentido. En la curación del paralítico que descienden 
por el techo (cf, Mc 2, 1-12), Jesús reivindica su potestad (exousía) de 
perdonar los pecados. Llama la atención la referencia al título de «Hijo 
del hombre» del libro de Daniel (cf. Dn 7, 13), que introduce un matiz 
escatológico: «para que sepáis que el Hijo del Hombre tiene potestad en 
la tierra para perdonar los pecados...» (v. 10). Cristo posee el poder de 
Juez universal hasta el final de los tiempos, y, en virtud de este poder, 
reivindica la potestad de perdonar los pecados «en la tierra». La remi- 
sión de los pecados es un anticipo (prolepsis) del Juicio final. De otra 
parte, el uso que hace Cristo del título «Hijo del hombre» se combina 
con la figura del Siervo de Isaías (cf. Is 53, 4), que toma sobre sí los 


15. San BERNARDO DE CLARAVAL, Sermones sobre el Cántico 61, 4-5, en BAC 130, 405- 
406). El tema de la inclusión de toda la humanidad en Cristo posee una rica tradición magisterial 
y teológica. Entre otros testimonios, cf. Concilio de Quiercy (853), cn DH 624; Santo Tomás DE 
AQUINO, Supplementin, 1, q. 4; CONCHJO VATICANO Il, Garudiur er spes 22. 
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pecados del pueblo: Jesús perdona los pecados mediante el misterio de 
la Cruz. Mateo cierra su tríptico de milagros (8, 1-17) con una cita de 
Isaías sobre el Siervo de Yahwé, que «toma nuestras dolencias y carga 
con nuestras enfermedades». De este modo desvela el significado pro- 
fundo de los gestos que Jesús ha realizado: las curaciones obradas por 
él constituyen el signo de la llegada del tiempo de la salvación esperado 
por el profeta: ha llegado el verdadero Siervo de Dios que ha tomado 
sobre sí —para cancelarlos- los pecados del pueblo. 


c) Jesús revela la misericordia del Padre 


Las tres parábolas que Lucas recoge en el capítulo 15 de su evan- 
gelio (la oveja perdida, la dracma perdida y el hijo pródigo) presentan 
la misma estructura literaria: un entramado sencillo en forma de díptico 
«perdido-encontrado». El elemento principal es el segundo; el primero 
actúa de premisa necesaria, Las dos primeras parábolas tienen la mis- 
ma conclusión con ligeras variantes en los términos: «habrá en el cielo 
mayor alegría por un pecador que se convierta que por noventa y nueve 
justos que no tienen necesidad de conversión» (vv, 7 y 10). La tercera 
parábola se divide, a su vez, en dos cuadros, cada uno de los cuales 
termina del mismo modo: «porque este hijo mío estaba muerto y ha 
vuelto a la vida, estaba perdido y ha sido encontrado» (vv. 24 y 32), Y 
este estribillo conclusivo se halla en correspondencia con las dos pará- 
bolas precedentes: «Alegraos conmigo, porque he encontrado la oveja 
que se me perdió» (vv. 6 y 9). Estos breves relieves literarios manifies- 
tan la alegría de Dios por la conversión del pecador. El protagonista es 
siempre el Padre que se revela en Jesús. Él nos refiere, sobre todo en 
la parábola del hijo pródigo, su perdón y su paternal acogida: los besos 
expresan su perdón; el anillo, la recuperación de su condición filial; el 
sacrificio del ternero cebado, la alegría y la fiesta por el retorno a la casa 
paterna. 

En la parábola de los empleados llamados a trabajar en la viña a 
diversas horas del día (cf. Mt 20, 1-16), toda la enseñanza se basa en la 
paradójica justicia del dueño de la viña. Es la proclamación de la gracia 
y la misericordia de Dios. Él da su Reino a los pecadores, a los paganos, 
a quienes, según el sentir de los fariseos, nada merecen. En definiti- 
va, hacer presente al Padre, en cuanto amor y misericordia, es, en la 
conciencia de Cristo, la prueba fundamental de su misión de Mesías'*. 


16. CL. Juan Panto 1, Dives ls misericordia 3. 
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En este sentido, la venida del Hijo señala la llegada de un excepcional 
tiempo de gracia. 
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CarítuLo HI 


EL ORIGEN EN CRISTO DEL PODER 
DE PERDONAR LOS PECADOS 


El Evangelio es «buena noticia» siempre. La fuerza del pecado no 
se ha desvanecido del todo con la venida del Mesías, y el tiempo del 
perdón divino, inaugurado por Jesús, debe proseguir su andadura en 
la historia. La presencia del pecado en la comunidad de los creyentes, 
también después del Bautismo, motivó que, muy pronto, la Iglesia se 
reconociera sujeto de un doble deber: poner en guardia contra el peca- 
do, y perdonarlo. Algunos textos evangélicos desvelan cómo la Iglesia 
apostólica fue asumiendo progresivamente esa conciencia, 


|. LA MISERICORDIA DE CRISTO SE PROLONGA EN LA IGLESIA 


El poder de perdonar los pecados entregado a los hombres. Al final 
del episodio del paralítico (cf. Mt 9, 2-8), Mateo advierte el estupor de 
los que han contemplado la curación: «al ver esto la gente se atemorizó 
y glorificó a Dios por haber dado tal poder (exousía) a los hombres» 
(v. 8). El hagiógrafo destaca que aquello que suscita la admiración del 
pueblo no es solo la curación milagrosa, sino principalmente el hecho 
de que Cristo tiene el poder de perdonar los pecados. Es un modo de tes- 
timoniar que el poder divino de perdonar irrumpe y permanece vigente 
en la Iglesia', 

El sentido penitencial del lavatorio de los pies. El pasaje del lava- 
torio de los pies (cf. Jn 13, 1-15) contiene de manera simbólica la afir- 
mación de una forma de penitencia distinta del Bautismo. Este episodio 
goza de una plenitud de sentido que no se limita únicamente al ejemplo 


l, Cf.J, Duron, «Le paralytique» Mt 9, 1-8, Nowvelle Revue Théologique 92 (1960) 940 ss. 
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que el Señor da a los suyos para enseñarles que el ministerio es un ser- 
vicio que exige una caridad humilde, Se diría que, si bien este es el sen- 
tido obvio de la escena, Juan quisiera sobreponerle otro, El texto habla 
implícitamente de dos purificaciones, El lavatorio de los pies se realiza 
sobre quien ya ha tomado un baño completo: «el que se ha bañado no 
tiene necesidad de lavarse más que los pies, pues todo él está limpio» 
(v. 10). Este baño físico, del cual se sale completamente purificado, 
simboliza el Bautismo, que confiere el perdón total de los pecados; y, 
sin embargo, hay ocasión todavía para un segundo lavatorio, al cual 
Pedro debe someterse si desea tener parte con Cristo: «si no te lavo, no 
tendrás parte conmigo» (v. 8). Aquí parece desvelarse la necesidad de 
una purificación postbautismal en el cristiano?. 

Por último, de entre la veintena de ocasiones que aparece el sustan- 
tivo aphesis (remisión) en el Nuevo Testamento, una docena de veces se 
presenta acompañado del genitivo masculino plural «pecados»: aphesis 
hamartion. Este sintagma se traduce por «perdón de los pecados» y es 
especialmente frecuente en los Sinópticos y en los Hechos con las ca- 
racterísticas de una expresión técnica. Así pasará, de hecho, a los más 
antiguos Símbolos de la fe: «creo en el perdón de los pecados», 

A la vista de estos presupuestos, procede plantearse la siguiente 
pregunta: ¿existe para el bautizado una acción eclesial destinada a la 
remisión de sus pecados, o este perdón hay que atribuirlo únicamente a 
la penitencia subjetiva e individual del pecador? En el Nuevo Testamen- 
to encontramos tres pasajes que se refieren explícitamente al poder de 
perdonar los pecados cometidos después del Bautismo, como veremos 
a continuación. 


2. EL PODER DE «ATAR Y DESATAR» EN MATEO 


El evangelio de Mateo presenta dos textos paralelos que, si bien 
se encuentran en capítulos y contextos diversos, coinciden en incluir 
el binomio «atar-desatar». El primero es una escena protagonizada por 
Jesús y Pedro, cuyo contenido es de notable importancia no solo para 
el primado de Pedro, sino también para el sacramento de la Penitencia. 


2. Se ignora a qué tipo de prácticas penitencinles entonces en uso aludiría Juan. Podría 
tratarse del ejercicio de la potestad de remitir los pecados, que Jesús conferirá a sus Apóstoles la 
tarde del domingo de Pascua, y del que este episodio sería su anuncio implícito (ef. P. GreLOr, 
«L'interprótmion pénitentielke du lavement de pieds», en L'honune devant Dieu - Mélanges H. de 
Lubuse, vol. 1, Paris 1963, 75 ss.). 

3. Cf. P.Annts, La penitencia, Madrid 1981, 31. 
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El segundo texto es un logíon que tiene como destinatarios a los Doce. 
Veamos ambos textos: 


a) Mt 16, 17-19 


El contexto inmediato de esta perícopa es la profesión de fe en la 
mesianidad y filiación divina de Jesús hecha por Pedro. Aunque los 
evangelios de Marcos y Lucas recojan también este pasaje, sin embar- 
go, solo Mateo añade las palabras con las que Jesús confiere el nuevo 
nombre a Pedro. Mateo localiza esta perícopa en la zona de Cesarea 
de Filipo (hoy Banyás), en el santuario de Pan, erigido por Herodes el 
Grande junto a las fuentes del Jordán. Su hijo Herodes convirtió este lu- 
gar en capital de su reino, dándole el nombre en honor a César Augusto 
y a sí mismo. La tradición ha ambientado la escena en un lugar en el 
que un empinado risco sobre las aguas del Jordán simboliza de forma 
sugestiva las palabras de Jesús acerca de la roca. 


«'” Jesús le respondió: 

Bienaventurado eres, Simón, hijo de Juan, 
porque no te ha revelado eso ni la carne ni la sangre, 
sino mi Padre que está en los cielos. 

!* Y yo te digo que tú eres Pedro, 

y sobre esta piedra edificaré mi Iglesia, 

y las puertas del infierno no prevalecerán contra ella, 
'*Te daré las llaves del Reino de los cielos; 

y todo lo que atares sobre la tierra 

quedará atado en los cielos, 

y todo lo que desates sobre la tierra 

quedará desatado en los cielos». 


El intenso carácter semitizante de estos versículos muestra el ori- 
gen palestinense y arameo de este logion. Las tres promesas, que Jesús 
anuncia a Pedro, se expresan en tres imágenes o metáforas, que se com- 
pletan mutuamente: 

Pedro será la piedra, la roca sobre la cual, como apoyada en un 
fundamento inquebrantable, está edificada la Iglesia. En la constitución 
de esta ekklesía, Pedro tendrá una función basilar. 

Pedro tendrá las llaves del reino de los cielos. La imagen de las lla- 
ves precisa la naturaleza de la función primacial de Pedro. Su autoridad 
es un carácter vicario. El manojo de llaves es, efectivamente, el signo 
del administrador o mayordomo encargado de la custodia y administra- 
ción de la casa, que gobierna «en nombre» del dueño. 
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Pedro ejercerá este poder atando y desatando. Esta nueva metáfora 
viene a determinar el modo en que Pedro realizará su función. La expre- 
sión antinómica dein (atar) y luein (desatar) resultaba familiar para los 
judíos, ya que era una expresión técnica propia del uso rabínico habitual 
en tiempos de Jesús*, Tal uso admitía dos sentidos fundamentales: a) 
declarar autoritativamente que algo es permitido o prohibido por la ley 
de Dios. En este sentido, se decía, por ejemplo, que el Rabí Shammai 
«ata», mientras que el Rabí Hillel «desata». Eran dos célebres doctores 
de la ley, cabezas de escuelas rivales, que vivieron poco tiempo antes 
que Jesús. El primero era más severo; el segundo más flexible. Que 
Rabí Shammai «ata» equivalía a declarar que para él una acción estaba 
prohibida por la ley de Moisés, mientras que Rabí Hillel «desata» que- 
ría decir que para este perito esa acción estaba permitida. Se trata de 
un juicio magisterial sobre la interpretación de la Torah; b) el segundo 
sentido de «atar y desatar» era excomulgar y posteriormente readmitir 
en la comunidad, lo cual presupone en quien excluye y luego absuelve 
un poder judicial y disciplinar ejercido con miras al bien espiritual del 
individuo y de la comunidad. 

Cuando se tiene en cuenta este sustrato palestinense del texto, las 
palabras de Jesús a Pedro «todo lo que atares (...) todo lo que desata- 
res» encierran un doble sentido: primero, Pedro tendrá el pleno poder 
magisterial para interpretar la ley de Cristo y, por tanto, de proponerla 
autoritativamente a los hombres; y segundo, Pedro poseerá igualmente 
el poder disciplinar de excluir de la Iglesia y de readmitir en ella. Poder 
supremo como corresponde al intendente de la Casa de Dios. Poder sin 
restricción alguna: «cuanto atares (...) cuanto desatares», Estas senten- 
cias de Pedro serán ratificadas por Dios en el cielo. Ambos poderes no 
se excluyen; se complementan. Para la promulgación del sacramento de 
la Penitencia interesa sobre todo el sentido judicial y disciplinar conte- 
nido en la expresión «atar-desatar», sobre cuyo significado arroja nueva 


luz la perícopa siguiente. 


b) MI 18, 15-18 


El capítulo 18 de Mateo contiene unas recomendaciones a los Doce 
sobre la conveniencia de hacerse como niños (vv. 1-4), sobre el deber 


4. Flavio Josefo emplea esta expresión refiriéndose a los fariseos que lograron captar el 
favor de la reina Alejandra en torno al año 70 a. C.: «ellos expulsaban y volvían 1 traer a los que 
querían: desataban y ataban» (ef. FLavio Josero, De bello iudaico, 1,5. 2). 
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de evitar el escándalo (vv. 5-9), y sobre la solicitud del buen pastor (vv. 
11-13). En nuestro caso, interesa detenerse en los siguientes versículos: 


«** Si tu hermano peca contra ti, vete y corrígele a solas tú con él. 

Si te escucha, habrás ganado a tu hermano. 

1 Si no escucha, toma entonces contigo a uno o a dos, 

para que cualquier asunto quede firme por palabra de dos o tres testigos. 
" Pero si no quiere escucharos, díselo a la Iglesia. 

Si tampoco quiere escuchar a la Iglesia, tenlo por pagano y publicano. 

' Os aseguro que todo lo que atéis en la tierra quedará atado en el cielo, 
y todo lo que desatéis en la tierra quedará desatado en el cielo», 


El versículo 15 señala el inicio de la perícopa que alude a una falta 
grave, a una conducta verdaderamente reprensible. Pero nos pregunta- 
mos: ¿quiénes son, en la mente de Mateo, los destinatarios del versícu- 
lo 18? Algunos autores han sostenido que aquellos a quienes Jesús 
dirigía estos logía mateanos y, en particular, el versículo 18, son los 
que seguían a Jesús, es decir, la comunidad cristiana en general. Esta 
opinión se basa en que algunas parábolas contenidas en este capítulo 
están manifiestamente dirigidas a todos los que le seguían. Pero existen 
razones para afirmar que Jesús destinaba la sustancia de este capítulo al 
grupo reducido de los Doce. 

Mateo, antes del capítulo décimo, no siempre utiliza el sintagma oí 
mathérai para referirse a los Doce, sin embargo, a partir de esa página, 
la expresión alude frecuentemente solo a ellos. Mateo, además, nunca 
emplea los términos oi mathétai cuando quiere referirse a un grupo más 
extenso que los Doce. Conforme al uso aceptado del artículo determi- 
nado griego oí, las palabras solo pueden referirse a ese grupo singular, 
salvo que se aluda a otro grupo, pero cuya mención aparece en el inme- 
diato contexto. De otra parte, conviene advertir que, aunque la comu- 
nicación de poderes que Jesús realiza sobre sus Apóstoles pertenece a 
la común tradición sinóptica, en Mateo, alcanza un especial relieve. Se 
aprecia en la estructura de los capítulos quinto a décimo donde la mi- 
sión de los Doce sigue inmediatamente a la presentación de Jesús como 
Mesías. Por último, es razonable que en Mt 18, 1 oí mathétai designe 
a los Doce pues en ese caso los cinco grandes discursos de Jesús, reco- 
gidos por Mateo, se integran conforme a un esquema quiástico, que se 
encuentra también en otros lugares mateanos?. 

Son, pues, los Doce quienes reciben de Jesús el poder de atar y 
desatar en el versículo 18. Esta es la exégesis que asume la Constitución 


5. Cf. ER. Martistz, «The Imerpretation of oí mathétai in Mi 18», The Carholic Biblical 
Quarterly 23 (1961) 281-292, 
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dogmática Lumen gentium (n. 22): «también el Colegio de los Apósto- 
les, unido a su cabeza (cf. Mt 18, 18; 28, 16-20), recibió la función de 
atar y desatar dada a Pedro (cf. Mt 16, 19)». La potestad no se concede 
a la comunidad. La ekklesía que se menciona en el versículo 17 no es 
una asamblea inorgánica, sino estructurada, dotada de autoridades que 
la presiden. 

Afirmado lo anterior, si el pecador ni siquiera se deja persuadir por 
la admonición de la comunidad, entonces «sea para ti pagano y publica- 
no», es decir, persona impura con la cual el judío no se relaciona. Estas 
palabras describen la situación del pecador contumaz que es separado 
de la asamblea de los bautizados por sentencia de la Iglesia a la que no 
ha querido escuchar. Puede tratarse de una exclusión definitiva, si el pe- 
cador persiste con su corazón endurecido, pero también de una excomu- 
nión temporal. En ese caso, podrá volver a ser admitido a la comunión 
eclesial, Esto es lo que sugiere el versículo 18. 

Los ministros de la Iglesia tienen el poder de «atar», es decir, de 
pronunciar una sentencia que excluye de la comunión a todo el que es 
juzgado merecedor de esa separación; y correlativamente tienen tam- 
bién el poder de «desatar», es decir, de revocar esa excomunión y volver 
a admitir en la comunidad eclesial al pecador. Este poder goza de tal 
amplitud que no conoce restricción alguna: «“todo” lo que atéis (...) 
y “todo” lo que desatéis...»., De otra parte, el hecho de que en los ver- 
sículos inmediatamente precedentes a este logion se narre la parábola 
de la oveja perdida (Mt 18, 12-14) invita a entender la solicitud que los 
ministros de la Iglesia deben usar con los pecadores. 


3. EL PODER DE «PERDONAR Y RETENER» EN JUAN 


Junto con los textos de Mateo sobre el poder de atar y desatar de la 
Iglesia, la tradición cristiana relaciona el perdón postbautismal con un 
importante texto joanneo, al que el Concilio de Trento le concede cierta 
principalidad en lo relativo al origen del sacramento de la Penitencia, 
como veremos más adelante. Los textos de Mateo y Juan coinciden en 
que ambos incluyen términos contrapuestos (atar y desatar - perdonar 
y retener) y ambos contemplan los mismos destinatarios del poder de 
perdonar: los Doce. Se distinguen en el momento histórico de los suce- 
sos que narran, así como en el lenguaje en que se expresan, Pasemos a 
estudiar el, texto joanneo: 
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Jn 20, 19-23 


El logion de Juan se sitúa en el contexto de las apariciones pascua- 
les de Jesús y, más concretamente, en la que tiene lugar al atardecer del 
domingo de Resurrección. He aquí el texto: 


«'" Al atardecer de aquel día, el siguiente al sábado, 
con las puertas del lugar donde se habían reunido 
los discípulos cerradas 

por miedo a los judíos, vino Jesús, 

se presentó en medio de ellos y les dijo: 

“la paz esté con vosotros”. 

% Y dicho esto les mostró las manos y el costado. 
Al ver al Señor, los discípulos se alegraron. 

Les repitió: “La paz esté con vosotros. 

Como el Padre me envió, así os envío yo”. 

2 Dicho esto sopló sobre ellos y les dijo: 

“recibid el Espíritu Santo; 

2 a quienes les perdonéis los pecados, le son perdonados; 
a quienes se los retengáis, les serán retenidos”»., 


Reunidos los discípulos. Juan menciona aquí simplemente a los 
«discípulos» (mathétai) y no a «los Doce»: están ausentes Tomás y Ju- 
das. Aquí el término mathétai designa en primer lugar a los Doce, como 
se deduce del versículo que sigue inmediatamente (v. 24): «Tomás, uno 
de los Doce, llamado Dídimo, no estaba con ellos cuando vino Jesús», 
Pero, en la mente de san Juan, ¿se trata de una potestad especial confe- 
rida a los discípulos como ministros jerárquicos, que pasa después a sus 
sucesores, o de unos poderes otorgados a toda la comunidad en general? 
La cuestión es importante, ya que las Iglesias católica y ortodoxa con- 
sideran a los Doce destinatarios de la misión de perdonar, mientras que 
la tradición protestante tiende a considerar a los discípulos en general, a 
quienes se comunica el Espíritu”. 

San Juan no explica cómo o por quiénes se ejercía esa potestad en 
la comunidad a la que se dirigía su Evangelio, pero el mero hecho de 
que la mencione significa que se ejercía. Respecto a esa cuestión, la 
exégesis no puede suministrar la última palabra. En todo caso, se deberá 
esperar a la ulterior profundización en la naturaleza sacramental de la 


6. a eto pagador poc Apure » (20,24) 
€s revelador: indica que esa designación del grupo apostólico se mantiene aun cuando uno de 
ellos, Judas, ya había desertado. 
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Penitencia que la Iglesia llevará a cabo de manera cada vez más honda 
en los siglos siguientes. 

La paz esté con vosotros. El saludo que Jesús dirige a los discípulos 
por dos veces no es un simple saludo al uso hebreo (shalom); discurre 
más bien por la línea de otras apariciones divinas que ocurren en el 
Antiguo y Nuevo Testamento, en las que se trata de disipar el temor hu- 
mano ante las teofanías. En el presente contexto joanneo, la paz guarda 
estrecha relación con la presencia del Resucitado. En el discurso de la 
última Cena, Jesús había aludido a esta paz. Con la vuelta del Señor, la 
angustia padecida por los discípulos a causa de su partida, se convertiría 
en gozo (cf. Jn 14,27; 16, 21-22), 

Como el Padre me envió, así os envío yo. Existe una analogía entre 
la misión de Cristo y la misión de los Apóstoles, al menos en cuanto 
al origen: así como Cristo recibe su misión del Padre, los Apóstoles la 
reciben de Cristo. También cabe pensar en una analogía en cuanto a la 
misión: la misión de Cristo, y la misión de los Apóstoles también, está 
destinada a la salvación del mundo (cf. Jn 3, 17), que principalmente 
consiste en la eliminación del pecado (cf. Jn 1,29), 

Sopló sobre ellos. Este gesto de Cristo de alentar sobre los discípu- 
los se expresa mediante el verbo griego empliysan, «insuflar», y evo- 
ca el aliento de vida (pnoen z0€8s; Vulgata: spiraculum vitae) que Dios 
infundió sobre el rostro de Adán (cf. Gn 2, 7). El mismo verbo vuelve 
a utilizarse en Sb 15, 11 parafraseando el relato de la creación. San 
Juan proclama ahora simbólicamente que, lo mismo que en la primera 
creación Dios sopló un aliento de vida sobre el hombre, también Jesús 
en el momento de la nueva creación insufla su propio aliento sobre los 
discípulos, dándoles vida eterna. Y así en el cuarto evangelio, cuyo pró- 
logo comenzaba con la creación, reaparece ahora en la conclusión. Esto 
explica que Ireneo designe a la santa humanidad del Kyrios «límpida 
fuente» del Espíritu”. 

El cuarto evangelio menciona en otros pasajes la promesa del Pa- 
ráclito, que Cristo anuncia en su discurso después de la Cena (cf. 14, 
16-17; 14, 26; 15, 26-27; 16, 7-15). Sin embargo, la presente perícopa 
no es el cumplimiento de tal promesa, porque en esas ocasiones el Espí- 
ritu es prometido para consolar, iluminar y robustecer a los discípulos. 
La infusión del Espíritu por medio del soplo del Resucitado llega a la 
Iglesia en la persona de los Apóstoles para que ella posea en sí misma 
los medios necesarios para realizar su misión, análoga a la misión de su 


7. Cf. San Inento be Lyon, Adversus hurreses UL, 24, 1; en SCh 211, 474: niridissimas 
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Esposo, y la continúe en el espacio y el tiempo. La principal actividad 
que caracteriza a esa misión, con miras a la cual es dado el Espíritu, vie- 
ne determinada en el versículo 23: «a quienes les perdonéis los pecados, 
le son perdonados; a quienes se los retengáis, les serán retenidos». 

Perdonar y retener los pecados. Todo lo que ha precedido al ver- 
sículo 23 viene a destacar la trascendencia de este logion final. Aunque 
el texto carezca de expresiones típicamente hebreas, se sitúa en un con- 
texto de mentalidad hebrea: la frase que Juan pone en boca de Jesús 
presenta el clásico paralelismo antitético semita «perdonar-retener» y 
viene precedido por una alusión a la paz, que constituye el bien mesiá- 
nico por excelencia. Veamos las expresiones «perdonar los pecados» y 
«retener los pecados» dentro del contexto en que se encuentran. 

a) El único lugar del cuarto evangelio donde consta el verbo 
aphíemi (perdonar), aplicado al perdón de las ofensas, se halla aquí, 
en Jn 20, 23. El sentido de esta expresión no es dudoso, Se trata de una 
acción cuyo efecto consiste en que el hombre recibe el perdón de sus 
pecados, como en el caso de una deuda que es saldada, De hecho, el 
judaísmo del tiempo de Jesús expresaba el pecado bajo la metáfora de 
una deuda. El Nuevo Testamento recoge esta imagen y este término en 
la oración dominical: «perdónanos nuestras deudas, como nosotros per- 
donamos a nuestros deudores» (Mt 6, 12). Al comunicar a los Apóstoles 
su propia misión, y el Espíritu que le acompaña, Jesús les comunica eo 
ipso el poder de perdonar los pecados. 

b) La expresión joannea «retener los pecados» es un hápax lego- 
menon en el Nuevo Testamento. Para su inteligencia teológica ayuda 
tener presente que el verbo griego kratein (retener) tiene un sentido po- 
sitivo: significa ser fuerte, poderoso, dominar, prevalecer; y nunca ex- 
presa abstenerse de una acción. Por otro lado, la estructura antitética del 
binomio «perdonar-retener» hace que «retener» signifique algo opuesto 
a perdonar (aphíemi). De estos presupuestos se deduce que retener equi- 
vale a imputar. 

c) Desde la historia de la teología, conviene recordar que los Pa- 
dres de los tres primeros siglos ponían el versículo 23 en relación con 
el perdón bautismal de los pecados. La posición protestante lo entendió 
como potestad conferida por Jesús a un grupo amplio simbolizado por 
los discípulos, y en relación con la potestad de predicar que Dios per- 
dona los pecados en Cristo y de admitir los pecadores al Bautismo*. 


8, En la teología joánica, sin embargo, apenas existe apoyo interno para interpretar este 
versículo 23 como una potestad de predicar el perdón de los pecados (cf. R. E. Brows, El Evan- 
gelio según san Juan, Madrid 1979, 1332 ss.). 
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Como reacción ante los Reformadores, el Concilio de Trento confirmó 
el versículo 23 como referido a los sacerdotes que ejercen esa potestad 
en el sacramento de la Penitencia (DH 1703 y 1710), 

Aunque el texto de Juan recoge una tradición distinta a la que presen- 
ta Mateo, nada impide comparar el binomio mateano «atar-desatar» con 
el joanneo «perdonar-retener». Una lectura en paralelo de ambos textos 
pone de manifiesto una dependencia entre ambas tradiciones a la hora 
de formular un poder que abarca una doble acción: de una parte, «atar y 
retener»; de otra, «desatar-perdonar». Lo que en Mateo es atar, en Juan 
es retener; y lo que en Mateo es desatar, en Juan es perdonar. Mateo sitúa 
en primer lugar la acción de «atar». Esta primacía mateana de lo comu- 
nitario y disciplinar responde a la visión del evangelista «eclesiástico», 
para quien la santidad de la ekklesía exige el alejamiento y exclusión 
del contumaz que lleva una conducta inicua, Juan, sin embargo, sitúa 
en primer lugar el perdón. Esta primacía joannea del perdón responde 
a la visión del evangelista «teólogo», para quien el perdón es sobre todo 
fruto de la Cruz y del Espíritu de Cristo. En el fondo, ambos hagiógra- 
fos describen el mismo hecho desde puntos de vista distintos y comple- 
mentarios, conforme a las características de sus respectivos evangelios. 


4. EL TESTIMONIO DE LOS DEMÁS ESCRITOS APOSTÓLICOS 


En el libro de los Hechos, la recepción del Bautismo sella la con- 
versión del pecador; sin embargo, no constan muchas menciones del 
perdón que recibe el bautizado que ha cometido un pecado grave”. Es 
como si se tratara de una posibilidad patológica que estuviera fuera de la 
vida ordinaria de la Iglesia apostólica, No obstante, hay dos pasajes que 
describen ciertos pecados graves cometidos por algunos fieles. 

El primero es la historia de Ananías y Safira (cf. Hch 5, 1-11). Son 
dos cristianos que no solo son excluidos de la ekklesía, sino heridos de 
muerte por el mismo Dios. Esta historia podría haber sido empleada por 
la comunidad apostólica en su parénesis para exhortar a que los bauti- 
zados asumieran las más elevadas exigencias de la vida nueva en el Es- 
píritu de Cristo: «sed también vosotros santos en toda vuestra conducta, 
conforme a lo que dice la Escritura: “sed santos, porque Yo soy santo”» 
(cf. 1 P 1, 15). El pecado es un atentado contra la santidad de la Iglesia, 


9. Los términos metanoeín y, más característico todavía, eplstrephein aparecen utilizados 
con frecuencia. En dos ocasiones el segundo se yuxtapone al primero poniendo asi de manifiesto 
que tienen sus matices propos, que no son absolutamente sinónimos. 
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de la cual Dios es garante. Todo pecado que ofende a la Iglesia ofende 
también a Dios, presente por medio de su Espíritu entre los hermanos. 
Y viceversa: todo pecado cometido por un bautizado que ofende a Dios, 
ofende también a la Iglesia, herida en su misma santidad. 

El otro pasaje es la historia de Simón Mago (cf. Hch 8, 9-24), un 
cristiano a quien la Iglesia apostólica, en las personas de Pedro y Juan, 
amonesta, reprende y exhorta al arrepentimiento por el pecado de trafi- 
car con las cosas santas (de ahí su nombre: «simonía»): «al ver Simón 
que por la imposición de manos de los Apóstoles se confería el Espíritu 
Santo, les ofreció dinero». Aquí, la intervención parece limitarse a una 
amonestación, una reprensión y una exhortación al arrepentimiento, a 
la que sigue una plegaria de intercesión por el pecador que acepta la co- 
rrección. En consecuencia, para el libro de los Hechos, el perdón de los 
pecados cometidos por un cristiano después de su Bautismo es posible. 

La Iglesia, se acaba de decir, ora por los pecadores. En la Carta 
de Santiago, inmediatamente después del texto donde la Iglesia lee la 
institución de la Unción de los enfermos, nos encontramos con este ver- 
sículo: «confesaos unos a otros los pecados, y rezad unos por otros, 
para que seáis curados. La oración fervorosa del justo (dikaios) puede 
mucho» (St 5, 16). Esta plegaria no es una absolución, en el sentido mo- 
derno del término, sino una plegaria litúrgica de intercesión que todos, 
enfermos y presbíteros, hacen juntos. La plegaria mutua para el perdón 
de los pecados se hace particularmente eficaz cuando es realizada por 
un justo: dikaios designa a quien se esfuerza por cumplir la voluntad 
de Dios. Como se verá en el siguiente capítulo, la Didaché, documento 
proveniente de una tradición similar al ámbito donde nace la carta de 
Santiago. muestra que en las Iglesias sirias y palestinas existía un rito de 
purificación para participar en la oración comunitaria y, especialmente, 
en la santa Eucaristía”, 

En el corpus paulinum se aprecia una vigorosa afirmación de la 
santidad de la Iglesia. Los cristianos son los «santos» (cf. Rm 1,7; 1 
Cr 1,2; 2 Cr 1, 1; 13, 12...). Por esencia y vocación, la Iglesia es la 
congregatio Sanctorum. El Apóstol menciona menos el pecador que el 
pecado, e introduce el concepto de «reconciliación», ausente en otros 
escritos del Nuevo Testamento. En Cristo, Dios Padre ha reconciliado 
consigo a los hombres y, de modo cósmico, ha reconciliado también al 
mundo (cf. 2 Co 5, 18-19). Lo mismo puede también afirmarse de esta 


10. CF. Didaché, UV, 14, en F. X. Funk, Patres Apostolici, vol. 1, Tubinga: 1901, 15: in ee- 
clesia peccata tna, neque accedes ad orationem tam la conscientia mala; cf. ibíd., 
XIV, 1, cn Fo X. Funk, 33: die dominica autem convenientes, franglte panem et gratias agite, 
posiquam delicta vestra comfessi extís, ut sít aundion sarcrificitn vestrum, 
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manera: Cristo, al dar su vida por los hombres, los ha reconciliado con 
su Padre (cf. Rm 5, 10-15). Este opus salutis es proseguido hoy por la 
Iglesia, que predica en nombre de Cristo: «dejaos reconciliar con Dios» 
(2 Co 5, 20). A la Iglesia le ha sido confiado «el ministerio de la recon- 
ciliación» (2 Co 5, 18). 

A pesar de que Pablo predica la necesidad de la penitencia, no se 
encuentra, sin embargo, ninguna indicación sobre una expresión litúr- 
gico-sacramental de esa reconciliación. Cuando un cristiano comete un 
pecado grave, el Apóstol recurre a su excomunión. Con este proceder 
busca un doble objetivo: evitar la contaminación de la ekklesía y corre- 
gir al culpable. Así con el incestuoso de Corinto, a quien Pablo reco- 
mienda concederle el perdón y no abandonarle al poder de Satanás una 
vez arrepentido (cf. 2 Co 2, 5-11), y así también con dos cristianos que 
habiendo «naufragado en la fe» fueron «entregados a Satanás para que 
aprendan a no blasfemar» (1 Tm 1, 19-20). Como contrapunto, cabe de- 
cir que Pablo podría insinuar una reconciliación de cristianos culpables 
de faltas graves cuando menciona un gesto litúrgico de imposición de 
manos: «a ninguno le impongas las manos a la ligera, ni te hagas cóm- 
plice de los pecados ajenos» (1 Tm 5, 20-22). Timoteo participaría de la 
capacidad de perdonarlos. 

Algunos discursos contenidos en el Apocalipsis se orientan a la con- 
versión y la purificación de los pecados. Este libro inspirado está desti- 
nado a la lectura litúrgica: es precisamente en el ambiente de la procla- 
mación litúrgica —uno lee y los demás escuchan— donde su «revelación» 
alcanza eficazmente a cada miembro de la asamblea cultual. Los siete 
candelabros de oro sitúan en el clima típico de la liturgia, en cuyo corazón 
se descubre la presencia activa de Cristo: «al volverme, vi siete candela- 
bros de oro y en medio de los candelabros como un Hijo de hombre...» 
(Ap 1, 12). La primera parte del libro parece adecuarse al comienzo de 
una celebración: entre el lector que presenta el mensaje —Juan— y su gru- 
po de oyentes, se establece un intercambio dialógico. Al saludo inicial 
por parte de Dios y de Cristo (cf. 1, 4-5a) responde la alabanza y grati- 
tud de la asamblea (cf. 1, 5b-6). Después, conforme al proceder ritual, 
la asamblea se dispone a la purificación interior, sometiéndose al juicio 
de la palabra de Dios. Dirigiendo su mensaje a las siete iglesias —que 
se identifican con el grupo de los oyentes—, Cristo purifica desde dentro 
a su pueblo, El conjunto de los siete discursos, que ocupan la segunda 
parte del Apocalipsis, constituye un itinerario de conversión. Cristo juez 
invita con firmeza y confianza a los bautizados a que se conviertan", 


11. CF. U. Vans, Apocalipsis, Estella 1985, 90 ss. 
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5. LA INSTITUCIÓN DEL SACRAMENTO 


El estudio de los textos precedentes muestra, en síntesis, un verda- 
dero poder en orden al perdón de los pecados que Jesús confía a la Igle- 
sia y que ejercen quienes han recibido esa potestas mediante el sacra- 
mento del Orden y guían pastoralmente la Iglesia en nombre del Señor, 
Atar y desatar, o dicho en términos modernos, las acciones de excluir 
y de readmitir en la comunidad en razón del pecado, gozan de un pro- 
fundo calado teológico, pues presuponen que la obra de la salvación va 
estrechamente ligada a la obra de la Iglesia, de modo que vivir o no en 
comunión con ella y con Dios significa estar dentro o fuera del camino 
de la salvación. 

La exégesis de esos textos no permite constatar una ritualidad de- 
terminada para conferir el perdón de los pecados destinada a los ya bau- 
tizados. Queda abierta, por tanto, la cuestión del quo modo, es decir, el 
procedimiento para otorgar este perdón, cuyos perfiles no aparecen des- 
critos con detalle. En este sentido, aunque los textos de Mateo hablan 
de un poder confiado a la Iglesia para perdonar los pecados cometidos 
después del Bautismo, lo hacen, sin embargo, de un modo implícito, El 
texto de Mt 18, 18 no se refiere, al menos de modo directo y explícito, 
al sacramento de la Reconciliación. Con las solas perícopas mateanas 
cabría dudar de la realidad de este poder, si no tuviéramos un testimo- 
nio más explícito como el que se encuentra en el cuarto evangelio, La 
Iglesia, guiada por el Espíritu, irá discerniendo progresivamente en ese 
relato joanneo el cimiento escriturístico más importante para estructurar 
el signo sagrado de la Penitencia. 

Cuando los Apóstoles predicaban la penitencia, eran conscientes 
de estar respondiendo a la voluntad de Cristo'. Ellos expresaban la fe 
en su Maestro no solamente cuando concedían la remisión de los pe- 
cados bautizando, sino también cuando excluían a los pecadores de la 
comunidad en nombre de Cristo de cara a su salvación para reincorpo- 
rarlos después de que hubieran hecho penitencia. Así actúa Pablo en la 
comunidad cristiana de Corinto (cf. 1 Co 5). La Iglesia, a lo largo de su 
historia, ha conservado fielmente esta convicción profunda de los Após- 
toles. Ella realiza la «acción penitencial» y concede la reconciliación en 
virtud de la potestad que ha recibido de su Esposo. 
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La tradición de la Iglesia católica siempre ha sido unánime en creer 
que el sacramento de la Penitencia tiene su origen en Cristo; él es su 
fundador y su fundamento. El ejercicio de la potestad de perdonar los 
pecados, conferida por Cristo, determina la existencia del sacramento 
de la Penitencia en la Iglesia. El Catecismo recoge esa tradición con 
estas palabras: 


«Cristo instituyó el sacramento de la Penitencia en favor de todos 
los miembros pecadores de su Iglesia, ante todo para los que, después del 
Bautismo, hayan caído en el pecado grave y así hayan perdido la gracia 
bautismal y lesionado la comunión eclesial. El sacramento de la Peniten- 
cia ofrece a éstos una nueva posibilidad de convertirse y de recuperar la 
gracia de la justificación» (CCE 1446), 


El Concilio de Trento abordó explícitamente la institución del sa- 
cramento en el primer capítulo de la sesión XIV, con el que se hallan 
coordinados los tres primeros cánones. En el proemio de dicha sesión, 
los Padres declararon su voluntad de proponer la verdad católica acerca 
del sacramento de la Penitencia y darle una validez perpetua. En este 
ámbito de magisterio solemne y definitorio, el primero de los cánones 
de la sesión XIV afirma: 


«Si alguno dijere que la penitencia en la Iglesia Católica no es ver- 
dadera y propiamente sacramento, instituido por Cristo Señor nuestro 
para reconciliar con Dios mismo a los fieles, cuantas veces caen en peca- 
do después del Bautismo, sea anatema» (DH 1701). 


El canon tercero confirma la lectura de los textos institucionales que 
la Iglesia realiza asistida por el Espíritu Santo. El canon afirma que las 
palabras de Jesús, recogidas en el cuarto evangelio (cf. Jn 20, 22), han 
de entenderse referidas al poder de remitir y retener los pecados en el 
sacramento de la Penitencia". Frente al empeño que pusieron los Re- 
formadores en negar la institución del sacramento por parte de Cristo, el 
Tridentino enseña que no cabe vaciar esas palabras como si solo aludie- 
ran a la autoridad de predicar el Evangelio (DH 1703). El Concilio, al 
proponer este texto joanneo como el que prueba «principalmente» (pre- 
cipue) la institución divina de la Penitencia (DH 1668-1670), no preten- 


13. Cf. DH 1703: «si alguno dijere que las palabras del Señor Salvador nuestro: recibid el 
Espíritu Santo, a quienes perdonoreis los pecados, les son perdonados; y a quienes se los ren 
viercis, les son retenidos (Ja 20,22 ss.), no han de entenderse del poder de remitir y retener los 
pecados en el sacramento de la penitencia, como la Iglesia Católica lo entendió siempre desde el 
principio, sino que las torciere, contra la institución de este sacramento, a la autoridad de predicar 
el Evangelio, sea anatema»., 
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de excluir la posibilidad de recurrir a los textos de la promesa (cf. Mt 16, 
19 y a Mt 18, 18). De hecho, algunos Padres hubieran deseado que se 
citasen explícitamente", El texto joanneo contiene el cumplimiento de 
la promesa expresada en las perícopas mateanas. Mediante el adverbio 
preecipue, el Concilio evitó definir que la institución de la Penitencia 
fuera el sentido único y exclusivo de las palabras recogidas por Juan. 
Tampoco quiso afirmar que tal sentido pueda ser comprendido con ab- 
soluta certeza sin recurrir a la interpretación de la Tradición católica. 
La sacramentalidad de la Penitencia es una realidad que permanece 
inscrita en la vida de la Iglesia. Fue definida de modo solemne y defini- 
tivo también en la sesión XIV del Concilio de Trento (1551): es dogma 
de fe que Jesús prometió y confirió a los Apóstoles y a sus legítimos 
sucesores, mediante el Espíritu Santo, el poder divino de perdonar los 
pecados, incluso los cometidos después del Bautismo (DH 1601). 
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SEGUNDA PARTE 


LA PENITENCIA SACRAMENTAL 
EN LA TRADICIÓN DE LA IGLESIA 





La Iglesia primitiva, animada por el Espíritu, vive en la santidad 
de la gracia pascual de Cristo sin dejar de meditar sobre los contenidos 
revelados concernientes al perdón de los pecados después del Bautis- 
mo. El crecimiento que se observa en su comprensión de las palabras 
e instituciones penitenciales, transmitidas por los Apóstoles (DV 7), le 
permitirá estructurar el signo sagrado de la Reconciliación en fidelidad 
al Evangelio del Señor. Esta segunda parte de nuestro manual indaga el 
despliegue histórico de todas las virtualidades contenidas en el Nuevo 
Testamento, así como el camino recorrido por la Iglesia en su expe- 
riencia del perdón postbautismal de los pecados. Camino complejo, no 
exento de cierta oscuridad en sus orígenes, debido a la carencia de fuen- 
tes documentales. Camino que evoluciona sinuosamente ya que, salvo 
la sustancia sacramental permanente del perdón de los pecados en la 
Iglesia, los modelos celebrativos y las praxis disciplinares experimen- 
tan una gran diversificación y flexibilidad, hasta hacer de esta materia 
una de las zonas más intrincadas de la Sacramentaria. 

El largo ¡ter histórico procede cubriendo cinco grandes periodos 
cuya delimitación responde a los momentos más significativos de la 
evolución disciplinar del sacramento. Estos periodos, descritos a gran- 
des rasgos, son los siguientes: 

1, Desde los escritos paleocristianos hasta el siglo vi: periodo de 
la penitencia pública, Disciplina exigente, expresada por medio de la 
excomunión y la reconciliación del pecador, hasta el momento en que 
comienza a apreciarse un giro del que nace una nueva disciplina. En 
efecto, desde el siglo 1 y hasta el siglo vi se produce una evolución im- 
portante en la disciplina del sacramento: la reiteración de la absolución 
y también, de un modo progresivo, la posibilidad de una reconciliación 
privada, 
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2. Desde el siglo vi hasta el Concilio Lateranense 1v (s. XI11): pe- 
riodo de la penitencia privada. Influjo de la confesión monástica que 
acaba instaurando la reconciliación reiterable y secreta, en un sistema 
de penitencia tarifada, a la que se pueden reconducir ciertas formas ex- 
traordinarias de confesión y de perdón. 

3. Desde el siglo xi hasta el Concilio de Trento (Ss. XV1): periodo 
de la Escolástica. Nacimiento y desarrollo de la reflexión teológica so- 
bre el «sacramento», contenida en las primeras Summer. 

4. El Concilio de Trento y la época postridentina: periodo precedi- 
do por la «protesta» de la Reforma, que impugna el sacramento, lo que 
provoca la respuesta del Concilio de Trento, que constituye un amplio 
cuerpo doctrinal sobre la reconciliación sacramental, sobre el cual se 
apoyará el Magisterio posterior. 

5. El periodo histórico en torno al Concilio Vaticano Il: etapa de 
renovación en la fidelidad a la tradición, suscitada por el Concilio en 
la vida de la Iglesia, junto con una creciente crisis en la vivencia del 
sacramento. Recuperación de la dimensión eclesial de la Penitencia en 
el nuevo Ritual de 1973, Celebración del Sínodo de los Obispos sobre 
la reconciliación y publicación del Código de Derecho Canónico y del 
Catecismo de la Iglesia Católica, 

Este análisis será completado con una aproximación a la praxis ac- 
tual de la penitencia en las Iglesias del Oriente cristiano y en las Comu- 
nidades de la Reforma. Debido a la magnitud y extensión de los temas 
que abordan, los capítulos IV y V, dedicados a la penitencia pública y 
privada, concluyen con una Recapitulación. 


CarfruLo IV 
LA PENITENCIA «PÚBLICA» 


Los primeros siglos de la vida de la Iglesia revisten suma importan- 
cia. En razón de su proximidad temporal a la época apostólica gozan de 
especial autoridad para identificar el núcleo de la Tradición apostólica 
recibida. De ahí que, al explorar las raíces de la experiencia penitencial, 
resulte imprescindible considerar los testimonios de los primeros escri- 
tores cristianos. Á partir de ellos, es posible seguir la acción del Espíritu 
en lo que ha ido realizando a lo largo del caminar histórico de la Iglesia. 


l. LOS ESCRITOS POSTAPOSTÓLICOS 


Nos ocuparemos a continuación de aquellos documentos que mar- 
can una impronta más significativa en lo concerniente a la primitiva 
disciplina de la penitencia pública. 


a) La Didaché 


Es una fuente que nos permite acercarnos a las costumbres y disci- 
plina de la Iglesia de la segunda mitad del siglo segundo'. La compo- 
sición de los textos, no escritos por la misma pluma sino fruto de una 
recopilación, podría situarse entre los años 50-70 o 70-90, y su recopi- 
lación se habría efectuado entre los años 100 y 150. Refleja tradiciones 
de un sabor arcaico con un vocabulario semita y un desarrollo doctrinal 
muy elemental, La estructura de esta fuente ayuda a descubrir el prin- 


l, La Didaché es un texto de autor desconocido que fue descubierto y publicado en 1883, 
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cipio motor de la nueva vida en Cristo: la conciencia de la Iglesia de 
ser una comunidad llamada a la santidad. Cada bautizado es elegido y 
convocado por Dios a la santidad, Esta condición se expresará en una 
vida sacramental todavía embrionaria. Contemporáneamente, la Iglesia 
se sabe una comunidad limitada y pecadora. 

La Didaché comienza así: «Hay dos vías; una de vida y otra de 
muerte...». La segunda Carta de Pedro había aludido a las «dos vías» 
para significar la vida del cristiano y las elecciones que necesariamente 
se le imponían (cf. 2 P 1, 2-5). De modo análogo, Mateo había acudido 
a la imagen de la «puerta» y del «camino»: «amplia es la puerta y ancho 
el camino que conduce a la perdición (...), pero ¡qué angosta es la puer- 
ta y estrecho el camino que conduce a la Vida!» (Mt 7, 13-14). Era una 
herencia del Antiguo Testamento, que empleaba a menudo la imagen de 
la vía buena y mala. La vía perfecta consiste en la práctica de la justicia, 
en la fidelidad a la verdad y en la búsqueda de la paz. Es la vía de la 
vida. La mala es la que siguen los insensatos y los pecadores. Es una vía 
que conduce a la perdición y a la muerte”. 

En la segunda parte (cap. 12-16), de marcado carácter disciplinar, la 
Didaché refiere algunos aspectos que constituyen, por así decir, los co- 
mienzos de una institución penitencial postbautismal?. Aunque no haga 
mención de un signo sacramental ya vigente, alude a algunos comporta- 
mientos a seguir con relación al bautizado que ha incurrido en el pecado: 


«En cuanto al domingo del Señor, una vez reunidos, partid el pan 
y dad gracias después de haber confesado (paraptomata) vuestros peca- 
dos, para que vuestro sacrificio sea puro (14, 10). 

¡Venga la gracia y pase este mundo! Hosanna al Dios de David. ¡Si 
alguno es santo, venga! ¡El que no lo sea, que se convierta! Maranathá. 
Amen» (10, 6). 


La eAklesía de los santos celebra la Eucaristía, y el cristiano que 
por su pecado pierde su condición santa y oscurece la santidad de la 
Iglesia, es invitado a hacer penitencia y a excluirse temporalmente de 
la comunidad para custodiar la santidad del sacrificio de la Iglesia. El 
texto subraya la dimensión eucarística de la santidad, la cual alcanza su 
máxima expresión en la comunión con el Cuerpo y la Sangre de Cristo, 
que ha de ser una oblación perfecta y pura. La división entre hermanos 
se considera una profanación del puro sacrificio de la unidad, que es el 


2, Cf. X. Lios-Durour, «Camino», en Vacalndario de Teología bíblica, Barcelona 
2002", 142. 

3, Cf. W. Ronbors, «La rémission des péchés selon la Ditaché=, en AA, VV., Litwgia et 
rémission dex péchés, Roma 1975,226-238, 
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de Cristo. Los que la promueven son exhortados al arrepenti- 
miento (14,2 y 15, 3). 


b) La Primera Carta de san Clemente Romano 


Este documento suministra algunos rasgos del espíritu que animaba 
la vida de la primera comunidad. Su datación, posterior a la persecución 
de Trajano, puede situarse entre los años 95 y 98. La Prima Clementis 
subraya el ideal de santidad, que nace como fruto de la elección divina 
por parte de Cristo: 


«(...) con ferviente súplica y oración pediremos para que el Señor 
del universo mantenga intacto el número contado de sus elegidos en todo 
el mundo por medio de su amado siervo, Jesucristo, por el cual nos llamó 
de las tinieblas a la luz, de la ignorancia al conocimiento de la gloria de 
su nombre» (59, 1), 


En su relación con Dios, el cristiano debe encontrarse en una sítua- 
ción de pureza interior, consciente de haber sido elegido para constituir 
un resto santo, Debe obrar conforme a esa condición: 


«Por tanto, acerquémonos a Él en santidad de alma, levantando ha- 
cia él las manos puras y sin mancha, amando a nuestro Padre bueno y 
misericordioso, que hizo de nosotros porción suya escogida» (29, 1). 


Esta santidad se basa en connotaciones morales, pero brota, ante 
todo, de la ontología constitutiva del bautizado: Dios le ha impreso el 
sello (sphragis) del Espíritu. Tal realidad está expresada en un texto que 
constituye el testimonio más antiguo de oración litúrgica de la comuni- 
dad romana. La plegaria atestigua la fe que alimenta a esa comunidad: 


«Nos llamaste a esperar en su Nombre, origen de toda la creación, 
abriendo los ojos de nuestro corazón, para conocerte a Ti, el único Al- 
tísimo en las alturas, el Santo que descansas entre los santos (...) Tú 
multiplicas las naciones sobre la tierra, y de entre todas elegiste a los que 
te aman, por Jesucristo, tu amado siervo, por el que nos educaste, nos 
santificaste y nos honraste» (59, 3). 


A los cristianos rebeldes que causan la división en Corinto, san Cle- 
mente les exhorta a la meranoia: 


«Vosotros, los que habéis creado el fundamento de la revuelta, so- 
meteos a los presbíteros y corregíos para conversión (metanoiía) doblan- 
do las rodillas de vuestro corazón (57, 1). 

Pues es mejor para el hombre confesar sus faltas (exomologesis) que 
endurecer su corazón» (51, 3). 
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Más que una disciplina, esta mefanoña se muestra como un conjunto 
de disposiciones interiores con proyecciones eclesiales y que implican 
humildad, romper con el pecado y obedecer a Dios y a sus ministros. 
Someterse a Dios es, en el fondo, aceptar la corrección o el castigo por 
los propios pecados. Como vimos en la Didaché, también aquí la meta- 
noia es algo que implica al pecador y a la comunidad y, en este sentido, 
la Iglesia se siente depositaria del deber de vigilar, interceder y repren- 
der a los pecadores a fin de conducirles a la conversión. 


c) El Pastor, de Hermas 


Este texto representa un importante testimonio de maduración en lo 
tocante a la vida penitencial. Se trata de una obra compuesta quizá en 
Roma en torno al año 140*, Esta fuente deja entrever la situación de la 
comunidad romana en su relación con el ambiente pagano. Parece que 
la vida moral y ascética de la comunidad estaba perdiendo su fervor 
de antaño. Su autor —un literato de estilo brillante- posee una intensa 
preocupación moral por su comunidad a la que motiva para que retorne 
a los valores del Evangelio por medio de la penitencia. Hermas creía 
inminente el fin del mundo: la construcción de la torre se interrumpe 
momentáneamente para dar lugar a la penitencia; después, ya no habrá 
tiempo para hacerla de nuevo. La obra es justamente una llamada a 
aprovechar el tiempo que se ha dado para practicar la penitencia. 

La obra se compone de tres partes —Visiones, Mandamientos y 
Comparaciones recorridas por un hilo conductor: la exhortación a la 
metanoia. A través de un estilo apocalíptico, Hermas expresa la con- 
ciencia que posee la Iglesia de su propia santidad, recibida en el baño 
bautismal. Hermas distingue entre la remisión de los pecados (aphesis) 
mediante el Bautismo, que es irrepetible, y la penitencia (metanoia) que 
el Señor estableció para los pecadores que han recaído, y que consiste 
en el reconocimiento y confesión (exomologesis) de los propios peca- 
dos y un conjunto de obras expiatorias que el penitente realiza públi- 
camente. Sin embargo, es difícil descubrir el genuino pensamiento de 
Hermas acerca de la posibilidad de una remisión de los pecados come- 
tidos después del Bautismo: 

«Pues el Señor juró por su propia gloria por lo que toca a sus elegí- 
dos. Si después del día fijado sobreviene todavía el pecado, no tendrán 


4. La obra se halla recogida en el Codex Sinaiticus descubierto en el año 1944 en el monas- 
terio de Santa Catalina del monte Sinaí. Parece discutible la tradición que, remontándose al canon 
de Muratori (finales del siglo 11), atribuye su parernidad a Hermas, hermano del papa Pío 1 (4155), 
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salvación, pues la penitencia tiene un límite para los justos. Los días de 
penitencia se han acabado para todos los santos; en cambio, para los pa- 
ganos hay conversión hasta el último día» (Visión 2, 2, 6). 


Estas palabras podrían sugerir que no es posible la penitencia des- 
pués del Bautismo. Algunos autores han pensado que pudiera tratarse de 
un tiempo de «jubileo», fijado por Dios y por la Iglesia, fuera del cual 
no sería posible el perdón. En realidad, existen textos en los que Hermas 
parece admitir la penitencia tras el Bautismo. En los Mandamientos, a 
propósito de una mujer adúltera, que se arrepiente, escribe: 


«Ciertamente. Si el marido no la recibe, peca y arrastra consigo un 
gran pecado. Por el contrario, es necesario que sea recibido el que ha 
pecado y se arrepiente; pero no muchas veces. Pues para los siervos de 
Dios solo hay una penitencia» (Mandamiento 4, 1,8). 


La penitencia postbautismal parecería, pues, posible, pero Hermas 
aquí la limita a una sola vez. En torno a esta severa limitación, el autor 
se pronuncia de modo más preciso: 


«Pero yo te digo: “después de aquella grande y santa llamada, si 
alguno es tentado por el diablo y peca, tiene una penitencia, Si peca con- 
tinuamente y se arrepiente, es cosa inútil para tal hombre. Pues difícil- 
mente vivirá”» (Mandamiento 4,3, 6). 


Esta llamada «grande y santa» es el Bautismo; después, la peni- 
tencia es posible una sola vez. No puede afirmarse que Hermas aluda a 
una liturgia penitencial. Para él, la penitencia es un diálogo entre Dios 
y el hombre (Visión 1, 1,3). Sin embargo, El Pastor tiene por encargo 
una especial misión: acoger, por medio de la jerarquía de la Iglesia, al 
pecador que hace penitencia. 

Las tres fuentes anteriores (Didaché, Clemente y Hermas) mues- 
tran los comienzos de la reconciliación en los dos primeros siglos. A 
partir de este periodo y hasta el siglo vi se encontrarán textos más pre- 
cisos y ciertas descripciones rituales. 


d) La Didascalia Apostolorum 


Es una fuente dogmático-litúrgica proveniente de ambientes sirios, 
escrita hacia la mitad del siglo 1. Suministra algunos detalles de los 
cuales se deduce la existencia de una evolución ampliamente extendida. 
La Didascalia pone en manos del obispo el juicio sobre la gravedad de 
la culpa que el penitente le confiesa. 
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«En la cátedra de la Iglesia habla quien tiene poder de juzgar en 
nombre de Dios a quienes han pecado, porque a vosotros, obispos, se ha 
dicho en el Evangelio: “cualquier cosa que atéis en la tierra será atada 
en el cielo”. Juzga, obispo, con autoridad como Dios, pero acoge a los 
penitentes con caridad como Dios» (2, 11,2). 


No se aprecian aquí trazas de la rígida disciplina de Hermas («una 
sola vez»). El documento contiene una exhortación hecha al obispo que 
permite conocer el proceso penitencial: 


«A quienes han pecado, repréndelos, corrígelos y después álzalos 
perdonándoles. Si el que ha pecado se arrepiente y deplora su culpa, 
recíbelo. Y toda la Iglesia ore mientras tú impones las manos sobre él» 
(2, 18,7). 


Tras haber recibido la imposición de la penitencia, el pecador es 
excomulgado por el obispo. Aquí el término «excomulgar» se debe en- 
tender como apartamiento de la Eucaristía, alejamiento del altar. Esta 
excomunión era requerida sobre todo cuando podía darse un peligro 
para la santidad de los bautizados (2, 10; 1,2). Se trataba de una práctica 
ejemplar para el resto de los cristianos (2, 17, 5; 2, 49, 4; 2, 50, 4) y era 
ante todo una medida pedagógica de curación, aplicada con discerni- 
miento, cuando el pecador no se dejaba corregir por las amonestaciones 
que recibía (2, 41, 3-9). 

Del texto se desprende la existencia de esta excomunión de tipo 
litúrgico, cuyo ritual consta suficientemente descrito: a) el pecador es 
convocado ante la comunidad y recibe una amonestación tras la cual 
queda apartado de la asamblea (2, 50, 4). b) Hasta su readmisión a la 
comunidad, transcurre un periodo de penitencia cuya duración oscila 
entre tres y siete semanas, durante las cuales el pecador no es abando- 
nado por la Iglesia; por el contrario, un diácono se ocupa de él (2, 28, 6), 
El pecador recibe también la visita del obispo, que le ayuda a cumplir la 
penitencia (1,21, 2; 2,40,2); podrá escuchar la palabra de Dios y unirse 
a la plegaria común una vez que haya mostrado un sincero arrepenti- 
miento (2, 39, 6). c) El ritual de la reconciliación es sencillo: el obispo 
impone las manos sobre la cabeza del pecador arrepentido, mientras la 
comunidad ora. 


e) Las Constituciones Apostólicas 


Aproximadamente un siglo después, es decir a finales del siglo tv, 
las Constitutiones Apostolorum, de autor desconocido que vivió en Siria 
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o Egipto, presentan un ritual para la imposición de la penitencia*. El rito 
está constituido por una admonición del diácono en forma de una ex- 
tensa invitación a la plegaria. Esa admonición aparece redactada como 
un mosaico de numerosas citas bíblicas centonizadas. En ella se alude 
a los esfuerzos del penitente, a la misericordia de Dios, a la iniciativa 
divina que busca liberar al pecador y la posibilidad para el bautizado 
incurso en el pecado de retornar a su dignidad de hijo adoptivo de Dios. 
A esta admonición sigue una plegaria del obispo de inspiración bíblica, 
El hombre ha sido creado por Cristo como centro del cosmos y lleva una 
ley inscrita en su corazón. El hombre recibe además una segunda ley es- 
crita. El obispo prosigue la oración implorando la misericordia de Dios 
porque la voluntad del Señor es la vida del pecador, como lo prueba la 
historia de los Ninivitas y la parábola del hijo pródigo. 


«Tú, que te complaciste en la penitencia de los Ninivitas, y quieres 
que todos los hombres se salven y lleguen al conocimiento de la verdad, 
Tú, que, debido a su penitencia, acogiste con entrañas paternas al hijo 
que había malversado su fortuna con una vida pródiga, Tú mismo, ahora, 

de igual manera el arrepentimiento de quienes están ante tí, que a 
ti elevan sus súplicas (...) Imégralos de nuevo en tu santa Iglesia y con- 
cédeles su antiguo honor y dignidad por Cristo, nuestro Dios y salvador, 
por quien te sean dadas la gloria y la adoración, en el Santo Espíritu, por 
los siglos. Amén.» (2, 8, 17). 


Todos los hombres son pecadores y ¿qué podrían esperar si el Señor 
recordara estrictamente todas sus culpas? La plegaria termina pidiendo 
a Dios que restablezca a los pecadores en su Iglesia y les otorgue su 
perdón. Más tarde, este esquema penitencial, que se acaba de describir, 
será retomado por la disciplina de la penitencia canónica, 


2. EL TESTIMONIO DE LOS PADRES 


Exponemos a continuación la doctrina penitencial característica de 
una docena de autores del Oriente y del Occidente cristianos siguiendo 
un orden cronológico. Solo es posible describir a grandes rasgos las 
líneas generales que vertebran la doctrina patrística en torno a la remi- 
sión de los pecados y la reconciliación eclesial. Se evita repetir aquellos 


5. Las Constituciones Apostólicas pretenden tener por autores a las Apóstoles que las ha- 
brían redactado por mandato del Señor. Constituyen una fuente valiosa para la prehistoria del 
Derecho canónico. El rito penitencial se encuentra en Constitutiones Apostolormn VIII, 6 - 1X, 
6, en E. X. Funk, Didascalia er Constitutiones Apostolorura, vol. 1, Paderborme 1905, 484-487 
(trad. castellana en Cuadernos Phase 181, Barcelona 2008, 243 ss.). 


79 


LA PENITENCIA SACRAMENTAL EN LA TRADICIÓN DE LA IGLESIA 


temas comunes que los Padres tratan asiduamente, aún sin que exista 
entre sus escritos una dependencia directa. 

a) San Ireneo de Lyon (tc. 202), siguiendo las huellas de la doc- 
trina paulina, excluye toda relación con el pecador a fin de que la ex- 
comunión de la asamblea local custodie el bien espiritual de los fieles. 
Admite, sin embargo, la reconciliación de los herejes desde el momento 
en que expresen su arrepentimiento. Para Ireneo, la penitencia debe ser 
prolongada. El cristiano debe hacer penitencia a lo largo de toda su vida”. 

b) Clemente de Alejandría (tc.211). Tanto en El Pedagogo como 
en Los tapices (Stromata) se aprecia una doctrina más especulativa y 
sistemática sobre la penitencia. Clemente no pone ningún límite a la 
misericordia de Dios y subraya la dificultad de admitir a la penitencia a 
quien se estima que puede recaer en el pecado. La excomunión, aunque 
necesaria, es siempre medicinal. Clemente describe las funciones del 
presbítero y del diácono durante el periodo de la conversión y enmienda 
del pecador”, Al final de su Quis dives salvetur, san Clemente cuenta la 
emotiva historia, quizá legendaria, del joven pagano que, convertido 
por Juan, no había tardado en pervertirse. A fuerza de paciencia, lágri- 
mas y plegarias, el Apóstol consiguió convertirlo, es decir «devolverlo 
a la Iglesia» (Ecclesia: gremio admovere)*. 

c) Afraat (s. UI-1V) es un apologeta de la tradición siria, anterior 
a san Efrén, que polemiza con los gnósticos. En sus Demostraciones 
insiste en la dimensión medicinal de la penitencia. Dirigiéndose a los 
obipos y a quienes hacen cabeza en las comunidades escribe: «voso- 
tros, pues, médicos, que sois los discípulos de nuestro grán Médico, 
no debéis rechazar el cuidado de quienes lo necesitan»”. El obispo, el 
confesor es sobre todo el testigo del arrepentimiento y de la conversión 
del pecador que busca ser curado por la misericordia de Dios. La tra- 
dición oriental sitúa en un lugar destacado la actitud íntima, espiritual 
tanto del penitente, como del confesor, Este debe ser un verdadero padre 
espiritual, lleno del Espíritu de aquel que es el Médico de los cuerpos y 
de las almas. 

d) Tertuliano (tc. 220) era un jurista que, movido por el ejemplo 
de los mártires, se convirtió al cristianismo y puso su extensa cultura al 


6. Cf. San MENEO DE LYON, Adverse hureses 1,31,3; 1,16,3: 1,13,5:3,3,4,en SCh 
264, 366-368; 262-263, 200-205; SCh 211, 40-43. 

7. Cf. CLEMENTE DE ALEJANDRÍA, Siromarea 6, 14, 109; 1, 171, 2-4, en M. MERINO (ed.), 
Stromuna 6, Madrid 2005, 235; Siromara 1, Madrid 1996, 387; El Pedarogo, 1,64,4 -65,2.cn 
PG 8,326 $s.; Stramasa 4, 155, 3-154, 4; Íbe«M, Stromara 4, Madrid 2003, 275-277; Stromata 7, 
3, 1-47, 12,3-5; Íbem, Siromata 7, Madrid 2005, 535; 353-355, 

8, Ínes, Quis dives salvetur, 42, en Parrología Syriaca 1.318. 

9. Arkaar. Demostraciones Vil, en SCh 286, 106-112. 
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servicio de la fe. En el año 213, se unió a los montanistas, secta herética 
¡ys , surgida en Frigia a finales del siglo 11, se había propagado por el 
frica cristiana, en donde tomó cuerpo su rigidismo ascético. Tal vez la 
extensión de esta doctrina hiciera que Agripino, predecesor de san Ci- 
priano en la sede de Cartago, declarase en contra del montanismo: «yo 
perdono los pecados de adulterio y de fornicación a quienes hacen pe- 
nitencia». Tertuliano, ya montanista, impugnó con dureza este edicto de 
Agripino, a pesar de que, todavía cristiano, había descrito la penitencia 
pública como la «segunda tabla de salvación después del Bautismo»”. 
En su etapa cristiana, Tertuliano admitía que todos los pecados son 
remisibles, incluso la apostasía y los pecados de la carne (De paniten- 
tia 4, 1; 7,9; 8, 1). Ya montanista, comenzó a distinguir dos grandes 
categorías de pecados: los remisibles y los irremisibles (De pudicitia 2, 
2-15). Los primeros pueden ser perdonados por el obispo tras una opor- 
tuna penitencia (18, 17), Entre estos pecados susceptibles de perdón, 
Tertuliano menciona la asistencia a espectáculos (circo, teatro, luchas 
de gladiadores), participar en fiestas paganas... Son los delicta media, 
o mediocria (1, 90; 7, 20), es decir, pecados que, aún siendo graves, se 
encuentran a mitad de camino entre los delicta cotidiana: incursionis, 
perdonados por la intercesión de Cristo ante el Padre (19, 23-25), y 
los pecados de una gravedad excepcional o delicta ad mortem. Estos 
son irremisibles, es decir, la Iglesia carece de poder para perdonarlos. 
Solo Dios los puede perdonar. Entre estos pecados, Tertuliano alude a 
la idolatría, el adulterio, el homicidio (5, 12), el fraude, la apostasía, la 
blasfemia y toda profanación del templo de Dios que es el cuerpo huma- 
no santificado por el Bautismo (19, 25). Con el paso del tiempo, estas 
ideas montanistas de Tertuliano irán contrastando cada vez más con la 
conciencia de la Iglesia de que su potestad de perdonar se extiende a 
«todos» los pecados, conforme a la amplitud de las palabras de Cristo: 
«os aseguro que todo lo que atéis en la tierra quedará atado en el cielo, 
y todo lo que desatéis en la tierra quedará desatado en el cielo»", En 
realidad, no hay pecado que la Iglesia no pueda perdonar. 
e) Pseudo-Hipólito de Roma (+235) atribuye al obispo la potestad 
de perdonar los pecados puesto que este es uno de sus deberes específi- 
cos'. En su comentario al libro de Daniel, conmina la excomunión del 


10, Cf. TErrrutiAno pe CAxTaGo, De pudicitia, 1, en COL 2, 1282: ego er muschic et forni- 
cationis delicia penitentia functis dimirto (son 357 O O 
estilo indirecto); ef. Íbem, De panitentía 12, 9,€n CCL 1, 

H. Mt18, 18, Como ya vimos (cap. 1. e A 
que carece de restricción alguna, 

12, Cf. Pseuno-HIrÓLITO ROMANO, Traditio Apossolica 3. en SCh 11 bis, 4445, 
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bautizado que no observa los Mandamientos”. El presbítero Hipólito 
fue muy severo con los lapsi, hasta el punto de generar un cisma cuando 
Calixto (+220), obispo de Roma, se mostró más permisivo con quienes 
se habían arrepentido. Hipólito murió mártir junto al papa Ponciano. En 
la Traditio el autor guarda cierta reserva sobre aquellos confesores de la 
fe que se atribuían el derecho de reconciliar a aquellos bautizados que 
habían caído durante la persecución”, 

f) San Cipriano de Cartago (+258), obispo de la sede primada de 
Cartago, desarrolla su doctrina penitencial con ocasión de la 
ción de Decio, particularmente violenta, En el año 250, un edicto im- 
perial impuso a los cristianos que se presentaran ante las autoridades y 
renegaran de su fe haciendo un sacrificio a los dioses. Algunos fieles 
que se negaron a obedecer al edicto fueron condenados a muerte y otros, 
detenidos en prisión, sobrevivieron hasta que se restableció la paz. A 
los primeros se les nombró «mártires»; a los segundos, «confesores». 
Aunque la existencia de apóstatas no fuera nueva para la Iglesia, la per- 
secución de Decio urgió dar una respuesta a la cuestión de la remisión 
del pecado de apostasía. La afluencia de prosélitos a la Iglesia desde 
finales del siglo 1 no había favorecido en todas partes la solidez del 
cristianismo. Algunos sacrificaron realmente a los dioses y fueron lla- 
mados sacrificati; otros, sin haber sacrificado, se ganaron el favor de 
los funcionarios imperiales para comprar un certificado de sacrificio y 
fueron designados con le nombre de libellatici. Unos y otros constituían 
los lapsi. 

La persecución fue especialmente dura en África. Amigos de 
Cipriano le aconsejaron ocultarse durante algunos meses fuera de la 
ciudad. En su ausencia, ciertos confesores, que pretendían proceder 
en nombre de los mártires, no solo distribuyeron a los lapsi cartas de 
recomendación para su reconciliación (certificados de indulgencia) a 
título individual, sino que se abrogaron el poder de reconciliarlos con 
la Iglesia (dare pacem)"*. Con esta expresión —«dar la paz»— significa- 
ban el perdón que daba la Iglesia'”. Algunos presbíteros les admitieron 
sin que hicieran penitencia previa, «sin confesión ni imposición de 


13, Cf. Íbess, In Danielem commentarins, 1, 17, 14,en SCh 14,87. 
14. B. Borre, «Introduction», en La Tradition , Paris 1968, 27 
15. Cf. San Cirniano ve Caxraco, Epistula 22, 2, 1, en COL 3B, 116-119; cf. la intro- 
ducción de B. Bone a La Tradition Apostolique, en SCh lIbis, 27. Sobre la imtervención de los 
«confesores» en relación con los orígenes de las indulgencias, cf, cap, XVII, 1, 
16. En la tradición de la Iglesia antigua, impartir la par e intercambiar el ósculo samo 
eran gestos estrechamente ligados ul perdón de los pecados y la readmisión de los penitentes. 
San Ambrosio lama a esta par «sello de la entrega y la caridad» (cf. SAN AMIROSIO DE MILÁN. 
Hexameron VI, 9,68, en O. Bamerte, Ciud Nuova, Roma 1979,412413), 
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manos por el obispo y el clero»". San Cipriano protestó por carta, 
y negó a los confesores todo derecho de reconciliación; ellos podían 
recomendar nominalmente a los lapsi al obispo, pero solo el obispo es 
competente para juzgar la causa y reconciliar a los lapsi con la Igle- 
sia'", Ordena que, en caso de enfermedad grave, los lapsi que estén 
haciendo penitencia sean reconciliados por un sacerdote, e incluso por 
un diácono, si disponen de un documento de indulgencia. Habrá que 
esperar —concluye— a un próximo concilio provincial para establecer 
normas sobre los lapsi'". Ese concilio se reunió en el año 251 en Car- 
tago, presidido por san Cipriano, y su informe constituye el tratado 
De lapsis. Los Padres sinodales determinan que los libellarici sean re- 
conciliados enseguida, mientras que los sacrificari lo sean únicamen- 
te en el momento de la muerte. Al año siguiente el emperador Gallo 
amenazó con una nueva persecución y, ante esta coyuntura, un nuevo 
concilio cartaginense decide reconciliar a los lapsi que no han dejado 
de hacer penitencia porque «deben estar armados para el combate que 
se avecina»”, 

g) Orígenes (+253) señala siete caminos diversos, indicados en los 
Evangelios, para obtener el perdón de los pecados. Son los siguientes: 
el Bautismo, el martirio, la limosna, el perdón de las ofensas, convertir 
un pecador, la caridad abundante y la penitencia laboriosa. Sobre esta 
escribe: 


«Existe también un séptimo tipo de perdón de los pecados, a decir 
verdad duro y penoso, por medio de la penitencia, cuando el pecador 
baña su lecho con lágrimas, que, día y noche, son para él su pan; cuando 
no se avergúienza de manifestar su pecado al sacerdote del Señor y supli- 
ca un remedio»”, 


Distingue entre pecados que conducen a la muerte, y aquellos otros 
que no pueden ser perdonados como, por ejemplo, el pecado contra el 
Espíritu Santo. Continuando la tradición que viene de El Pastor de Her- 
mas, Orígenes piensa que el perdón puede conferirse una sola vez. El 
pecador es situado fuera de la ekklesía. Quien ha recibido el poder de 
atar y desatar los pecados debe estar libre de pecado para poder ejercer 
su potestad eficazmente. Según el contexto sacramental de Orígenes, 
toda la Iglesia ata y desata y todos son piedras de la Iglesia y a todos 


17. loem, Epistula 16, 2,3, en CCL 3B, 91-95. 
18. Íoem, Epistulo 15,2, 2, en CCL 3B. 85-89. 
19. Íoem, Epístula 18, 1,2,0n CCL 3B, 100-102 
20. Ívem, Epistula $7, 1,2,6n CCL 3B, 301-306 


21. Onicenes, ln Leviticum 2, 4, en SCh 286, 106-112, 
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se dijeron las palabras dirigidas a Pedro y a los Apóstoles. Pero aquí 
Orígenes no opone la Iglesia de los espirituales a la Iglesia de los obis- 
pos, de tal modo que, en el ámbito eclesiológico de la penitencia, unos 
la realizan de un modo, con oraciones, exhortaciones y correcciones, 
y los obispos con la institución penitencial, exclusiva de ellos. En este 
contexto se interpretan estas frases: 


«Yo no sé cómo algunos se arrogan un poder que excede al de los 
mismos sacerdotes, probablemente porque no saben nada de la ciencia 
sacerdotal; se jactan de poder perdonar los pecados de idolatría, adulterio 
y homicidio, como si su oración en favor de quienes cometieron tales 
cosas pudiera perdonar hasta los pecados montales»”, 


h) San Ambrosio de Milán (+397) es autor de una obra titulada De 
peenitentia. En ella recuerda que el pecador debe ofrecer a Dios plega- 
rias, lágrimas, ayunos, limosnas... para alcanzar el perdón divino. El 
obispo de Milán no oculta los temores que inquietaban a los cristianos 
a la hora de iniciar la disciplina de la reconciliación: la actio paniten- 
rice. Los creyentes saben que la Iglesia perdona todos los pecados, pero 
la disciplina penitencial resultaba especialmente ardua en algunos su- 
puestos”. Ambrosio constata que, ante las exigencias de la penitencia 
pública, algunos fieles se retraían; otros se mostraban deseosos de ser 
admitidos a la comunión eucarística, pero no tan deseosos de conver- 
tirse. Hay quienes aceptaban ser privados de la Eucaristía viendo preci- 
samente en esa privación su penitencia. Otros retrasaban la penitencia 
para continuar cometiendo pecados hasta cuando llegase el momento 
de ingreso en la disciplina penitencial. San Ambrosio, que fundamenta 
el carácter no reiterable de la penitencia comparándola con la unicidad 
del Bautismo, afirma: 


«Así como no existe más que un Bautismo, tampoco existe más que 
una Penitencia, al menos pública; aunque constantemente hemos de arre- 
pentirnos de nuestros pecados, se trata de la penitencia por los pecados 
más leves; la otra penitencia se refiere a los pecados más graves»**, 


La absolución de los pecados graves podía ser concedida una sola 
vez; para los demás pecados existía la penitencia cotidiana. San Ambro- 
sio menciona expresamente los oculta crimina o pecados secretos entre 
las culpas que deben ser expiadas mediante la penitencia pública”, Tras 


12, Orícenes, De Oratione 28, en PG 11,530. 

23, San AMBROSIO DE MILÁN. De peenitentia 1, en CSEL 73, 119 ss, 
24. Íbem, De pernitentia 2, 10, en CSEL 73, 200-201. 

35. Íbem, De pernitentia 1, 16,en CSEL 73, 160, 
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haber recordado a todos las exigencias de la Iglesia antigua, el pastor de 
Milán declara haber encontrado más cristianos que han conservado su 
propia inocencia bautismal que cristianos que hayan realizado la peni- 
tencia adecuada a sus culpas”. 

i) San Juan Crisóstomo (1407), el gran predicador antioqueno, 
suscita vivamente en sus sermones la contrición por los propios peca- 
dos”. Las lágrimas, como el agua de las lluvias y las aguas del baño 
de la iluminación, que limpian, son el fruto de un nuevo «bautismo» 
que trae la regeneración y la salvación. Así como la muerte de un ser 
querido lleva a hacer luto, así también la penitencia y la contrición, en 
cuanto pérdida del reino de los cielos, llevan al luto. Quien se ha alejado 
de Dios por el pecado no debe desesperar de la misericordia, ni tampoco 
ser presuntuoso; ambas realidades son, ellas mismas, pecado. Dios, que 
es Padre, no es un dios vengativo, ni cabe por tanto desesperación, A la 
vez, hay que hacer penitencia mientras se vive en esta tierra; después, 
al terminar el tiempo de merecer, no hay lugar para ella. A lo largo de 
su extensa predicación, el Crisóstomo alude a diversas formas de peni- 
tencia: la confesión de los propios pecados, como hizo el rey David, las 
lágrimas del arrepentimiento, la práctica de la humildad, a ejemplo del 
publicano del Evangelio, la limosna que es como el óleo de las vírgenes 
prudentes, la oración como la que hizo san Pedro tras negar a Jesús, el 
ayuno, concebido como un sendero a recorrer en la búsqueda de la li- 
bertad perdida. En lo relativo a la confesión, el antioqueno subraya que 
los sacerdotes poseen el poder de perdonar los pecados y reconciliar 
con Dios”, 

j) Inocencio 1 (+417) escribe una carta a Decencio, obispo de Gub- 
bio, respondiendo desde Roma a las diversas cuestiones que éste le ha- 
bía consultado. En la carta Si instituta, redactada en el año 416, se men- 
ciona el modo de tratar a los penitentes y se fija el Jueves Santo como 
día de la reconciliación «según la costumbre de Roma»”. La penitencia 
impuesta al pecador está en función de la gravedad de su culpa, sobre 
la que juzga el obispo. Conviene ser sensible a los esfuerzos que el 
penitente haya realizado, pero no se le debe admitir a la reconciliación 
sin haber antes verificado el cumplimiento de toda la satisfacción que 


26. Ípem, De pernitentia 2, 10, cn CSEL 73, 201. 

27. Cf. San JUAN Crisóstomo, De incomprehensibill Dei natura, hom. 5, en SCh 28bis, 
316-319 (PG 48. 746). 

28. Cf. Íoem, De sacendotio 3, 6 (cf. SCh 272, 154); cf. P.Gaunez, «Saint Jean Chrysosto- 
me et la confession», Recherches de Science Religieuse 1 (1910) 209-240 y 313-350. 

29. Cf. PL 84, 643B, En el Rito Hispano-mozámbe, la reconciliación de los 
se celebraba en Nona del Viernes Santo, coincidiendo con la hora de la muerte de Jess (cf. M. 
FErOTIN (ed.), Liber ondírmwn, Roma: 1904 [reimpress. 1996). 199-204). 
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le hubiera sido impuesta, Si el pecador se halla en peligro de muerte, 
se le podrá reconciliar inmediatamente antes de la fecha de la Pascua”, 

Respondiendo a una duda de Exuperio de Tolosa sobre la conducta 
a seguir con quienes han pecado después del Bautismo, Inocencio 1 le 
remite la carta Consulenti tibi, escrita en el año 405. En ella, Inocencio 
le ofrece dos posibilidades: o bien conformarse con la severidad que se 
vivió en siglos anteriores, o bien mostrar una mayor clemencia”. Du- 
rante las persecuciones era comprensible una conducta más rígida, es 
decir, conceder al pecador el ingreso en la penitencia, pero sin admitirle 
a la comunión. Aunque el tiempo de las persecuciones haya pasado — 
decía—, si los pecados son muy graves, no se debe otorgar al pecador la 
reconciliación eclesial, salvo in extremis. 

k) San Agustín de Hipona (1430), que vivió tan intensamente su ex- 
periencia de conversión cristiana, recoge toda la tradición norteafricana, 
según la cual fuera de la Iglesia no existe perdón de los pecados porque 
falta el Espíritu Santo que es, en última instancia, quien hace efectivo 
ese perdón”. Introduce un elemento nuevo que denomina «reato del pe- 
cado»; son las ataduras contraídas por el pecado de las que el presbítero 
libera al pecador penitente y arrepentido. La noción de «reato» se lee en 
el contexto de los sermones dedicados a la resurrección de Lázaro, cuan- 
do Agustín, aludiendo a los verbos atar y desatar, está contemplando el 
imperativo de Jesús: «desatadle» (Jn 11, 44)”. Esta noción de «reato del 
pecado» ejercerá un influjo notable en la reflexión teológica posterior. 

En uno de sus sermones, el obispo de Hipona suministra un elenco 
de pecados cuya gravedad requiere una medicina más incisiva que sane 
eficazmente el corazón del hombre: idolatría, herejía, cisma, blasfemia, 
homicidio, adulterio, fornicación, robo, rapiña, falso testimonio, ma- 
gia”. Debido a la repercusión comunitaria que poseen estos pecados, 
conviene que la penitencia pública se realice con intervención de la 
Iglesia y en presencia del pueblo”. La Iglesia no debe rechazar la ab- 
solución de ningún pecado y a quien se halla en la desesperación debe 
ofrecerle el oasis de la penitencia”. 

En el conjunto de la obra agustiniana, es posible identificar los hi- 
tos fundamentales del proceso público de penitencia. Tras la confesión 


30. Cf. INOCENCIO 1, Epistula 25,7, 10,en PL 20, 559, 

31. Cf. DH 212. 

32. Cf. San Acustín DE HIPONA, Sermo 71,20, 30, en BAC 7, 340-341 (PL 38, 463). 

33. Cf. Íbem, Sermo 352, en BAC 26, 220- 225 (PL 39, 1558-1560); Sermo 98, 6, en BAC 
7,536-537 (PL 38, 591-595). 

M. Cf. les, Sermo 61,8, 12,en BAC 10, 122-123 (PL 38, 382-383). 

35. Cf. Íbem, Sermo 351,4, 9,cn BAC 26, 192-194 (PL 39, 1545), 

36. Cf. Ínem, Sermo 352, 9, en BAC 26, 222-224 (PL 39, 1559). 
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de las propias culpas, hecha por el pecador ante el obispo y por las cua- 
les se había separado de la santidad innata de la Iglesia, se procedía a 
excomulgar al penitente: separarle provisionalmente de los sacramentos 
y situarle en un lugar especial, dentro de la asamblea litúrgica: el locus 
penitentiez, locus humilitatis, o locus humillima peenitentiae”. El obis- 
po le imponía las manos, quizá cada domingo, y la imposición de las 
obras penitenciales inauguraba un tiempo largo para la expiación de sus 
culpas. A esta penitencia se podía acceder una sola vez. El reincidente 
no podía ser sometido una segunda vez a la actio pernitentia:”, Vale la 
pena destacar que, cuando el pecador alcanzaba la reconciliación, reci- 
bía la altaris reconciliationem”. 

1) San León Magno (1461) ve contraria a la «regla apostólica» la 
confesión pública de las culpas y procura poner fin a esa praxis. Rechaza 
igualmente la costumbre de leer públicamente la lista detallada de los 
pecados de los fieles que solicitan la penitencia. La confesión debe ha- 
cerse primero a Dios y después por medio de un coloquio secreto ante el 
obispo”. No debe negarse la reconciliación a quienes se encuentren en 
un peligro extremo, ya que las disposiciones internas de arrepentimiento 
tienen su origen último en la misericordia preveniente de Dios*. Puede 
suceder que, tras haber obtenido el perdón, el bautizado, sobre todo si 
es joven, se case para evitar la fornicación; no parece que, en ese caso, 
cometa un pecado grave*, Los pecadores no deben retrasar sin motivo 
su ingreso en la penitencia. Conviene conservar los usos de la Iglesia res- 
pecto al pecado de apostasía*, San León Magno da también algunas in- 
dicaciones particulares: los sacerdotes, diáconos y clérigos pecadores no 
reciben la imposición de las manos, sino que se retiran a la vida monásti- 
ca*. Tras haber recibido la absolución, no deberán dedicarse al comercio 
ni a la vida militar; tampoco podrá llevar un litigio al tribunal civil*. 


37. Cf. Íoem, Epistila 153,3, 7. en CSEL 44,403 (PL 33, 656). 
38. Cf. Ívum, Sermo 232, 8, en BAC 24, 404-406 (PL 38, 1111), 
39. Cf. form, Epístda 153. 3,7, en CSEL 44, 402 (PL 33,655). 
40, Cf. San León MaGso, Epistula ad universos episcopos per Campanimn 2, en PL 


41. Cf. Íbem, Epistula ad Theodor Foroiuliensem episcopam 4, en PL 54, 1013. 
S Cf. fp, Epístla 167,en PL 54, 1206-1207. 


+ Cf, loe, Epístida ad Theodorun Foroiuliensem episcopum 4,cu PL 54, 1013. 
44. CL. bem, Epístula ad Rustic episcopum Narbonensera 2, en PL 54, 1203-1207. Es 


Colección de cánones de la Iglesia española, vol. 1, lib. 1, Madrid 1849, -XVI). 
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m) San Cesáreo de Arlés (+543), aun mostrándose acogedor con 
los pecadores arrepentidos, no excluye a ninguno de hacer penitencia”. 
No duda en proponer a los cristianos las exigencias de su vocación, 
especialmente en relación con la virtud de la castidad a los célibes y a 
los jóvenes recién casados”. El hecho de que los cristianos que viven en 
concubinato no sean apartados de la comunión eclesial obedece a que 
son demasiado numerosos como para que los presbíteros puedan impe- 
dirlo. Presta atención especial a la reconciliación de los moribundos: 
esta se les otorga, pero, a la vez, califica de deshonesta la conducta de 
quienes voluntariamente retrasan reconciliarse hasta el último momen- 
to, expresando su duda acerca de las buenas disposiciones del bautizado 
que así obrara”. 

El obispo de Arlés nos describe algunos rasgos del comportamiento 
de los penitentes: llevan un cilicio para mostrar delante de la comunidad 
su arrepentimiento. Deben prosternarse con frecuencia ante los cristia- 
nos para pedir su oración. Son expulsados de la Iglesia y no pueden 
recibir la comunión eucarística, Toda la comunidad intercede por ellos. 
Oran, ayunan, emprenden peregrinaciones, realizan obras expiatorias, 
se abstienen de tomar carne y vino. Se les amonesta a vivir sobriamente, 
también después de la reconciliación, si desean evitar el pecado”, 


3. Los CONCILIOS 


La actividad conciliar en los primeros siglos de la Iglesia presenta 
determinaciones significativas en lo relativo a la disciplina penitencial. 

Los concilios de Elvira (306), Epaon (517) y Arlés (524) legislaron 
sobre la penitencia de los clérigos incursos en pecados graves. Los obis- 
pos, diáconos y presbíteros que habían cometido adulterio serían reclui- 
dos en un monasterio y solo podrán recibir la comunión como laicos”. 
Dicho en otras palabras, los clérigos no podían ingresar en ningún caso 
en el ordo paenitentium*, Tampoco se podrá ordenar a un bautizado 
que haya ingresado en ese Ordo. El Concilio 1 de Nicea (325) alude a la 


, Cf. Cesángo DE Arnés, Sermo 65, en SCh 330, 106, 
47. Cf. Ívem. Sermo 43, 1-2. en SCh 330, 310. 
48. Cf. Íbem, Sermo 60, 1-3, en SCh 330, 56. 
49, Cf. lots, Sermo 67. 1-3. en SCh 330, 124, 


habían cometido pecados después del Bautismo para hacer penitencia por medio de una 
severa praxis de expiación penitencial, que finalizaba en el momento de la reconciliación cele- 
brada por el obispo con la comunidad local para readmitirles a la comunión con el altar. 
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praxis penitencial de cara sobre todo a los catecúmenos lapsi (can. 10- 
15). Por haber apostatado, quizá tras la tortura, se les exige tres años de 
penitencia antes de entrar en comunión con la Iglesia (can. 14). 

Los concilios de Tours (465), Vanne (465) y Orleans (511) abor- 
daron la disciplina de los reincidentes. Estos serán excomulgados y no 
podrán participar en la vida cotidiana de la comunidad; admitirles a la 
mesa equivaldría a incurrir en excomunión”. El Concilio de Agde (506) 
concreta las condiciones de vida del penitente: en el momento en que 
solicite la penitencia, se le entregará el cilicio y el obispo le impondrá 
las manos”. Los moribundos no serán privados del viático y, si sanan, 
serán contados entre los penitentes”, Quienes fallecen de improviso sin 
haber completado su tiempo de penitencia y consta que el obispo les ha 
concedido la reconciliación, tendrán derecho a las exequias cristianas. 
A ninguno se le negará el viático, ni tampoco a un clérigo que lo pida en 
su lecho de muerte”, 

Si atendemos a los Statuta Ecclesia: antiqua, colección canónica 
del siglo v, que sigue el modelo de compilaciones pseudo-apostólicas 
orientales, no parece que en Occidente haya sido praxis común despedir 
a los penitentes al término de la liturgia de la palabra”. Participan en 
la celebración eucarística, pero, a diferencia de los demás fieles, deben 
permanecer de rodillas, incluso en las solemnidades de carácter alegre 
y jubilar. No es del todo infundada la conjetura de que la oratio super 
populum, que se emplea durante el tiempo de Cuaresma al término de 
la Misa, sea la fórmula de bendición pronunciada por el obispo sobre 
los penitentes públicos”. El Oriente cristiano, por el contrario, conoce 
diversas clases de penitentes, algunos de los cuales sí eran excluidos 
de la sinaxis: los flentes (los que lloran), que se mantienen en el atrio 
implorando oraciones; los audientes, que se mantienen en el nártex de la 
iglesia y son despedidos tras la homilía; los substrati, que permanecen 
prosternados durante toda la celebración eucarística; y los stantes, que 
participan de pie, como el resto de los fieles, pero no son admitidos a la 
comunión eucarística. 


32, Cf. Conciso pe Touxs, can. 8,en COL 148A, 146; Concilio de Vanne, can. 3, en COL 
148A, 152; Cowcuuo pe OrtEANS, can. 11, en COL 148A, 8, 

53, Cf. Conciso DE AGDE, can. 15,en CCL 148A, 201. 

34. Cf. Concio bE Nicea, can. 13; Concilio de Orange, con. 3,en CCL 148A, 78, Conci- 
lio de Arlés, can, 28, en CCL 148A, 96. 
a Concitso DE Varson, can. 2, en CCL, 148A, 96; Concilio de Artés, con. 29, en CCL 

56. Cf. Sratita Ecclesior antigua, can, 67,en CCL 148, 177; cf. H. Lecueaco, «Pénitents», 
en DACL 14, 251-258. 

37. Cf.M, Ricuern, Storía fíturgica, vol. YV, Milano 1998", 227, 1. 169 y not. 75. 
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Particular importancia reviste el !II Concilio de Toledo (589): ade- 
más de previsto y organizado para dar testimonio público de la conver- 
sión de los visigodos al Catolicismo, el c. 11 constituye el primer tes- 
timonio sobre el valor sacramental de la penitencia: algunos piden ser 
reconciliados «por el presbítero tantas veces cuantas hayan pecado»*, 
Esto parece a los Padres conciliares exsecrabilis pra'sumprio. La pre- 
tensión de obtener la reconciliación por medio de un presbítero y el 
hecho de que se trate de ello en un concilio indica la extensión que había 
alcanzado en el pueblo cristiano la idea de la confesión y la absolución 
«privada». Supone, además, la praxis de esta reconciliación antes del 
año 586 en la Hispania visigótica. 


4. RECAPITULACIÓN 


Tras este recorrido de quinientos años a través de la primera expe- 
riencia penitencial de la Iglesia antigua, parece oportuno compendiar 
los puntos primordiales que emergen del análisis histórico. 


a) La santidad originaria de la Iglesia 


Lo primero que salta a la vista en el conjunto de los testimonios 
es la radical afirmación de la santidad como nota distintiva e innata 
de la Esposa inmaculada de Cristo frente al judaísmo y los gentiles. 
Esta santidad fluye de la vida sacramental que viven los cristianos de 
los primeros siglos, conscientes de ser portadores de la santidad del 
Espíritu Santo (hagióforos y pneumatóforos). Guarda, por tanto, estre- 
cha relación con el Bautismo, en cuanto inicio de la participación en el 
misterio pascual de Cristo. Esta santidad alcanza un gran relieve en el 
contexto social y moral del paganismo. Los Acta y las Passiones narran 
con viveza las conversiones de paganos producidas por el ejemplo de 
fortaleza y capacidad de perdón de los mártires”. Frente al paganismo, 
la existencia cristiana brilla como signo de una realidad nueva, que es la 
presencia y acción del Resucitado, intensamente vivida y manifestada 
por la comunidad eclesial, 


58. Cf. MANst 9, 995: quoriensemmque peccare libuerit, totiens a presbrtero reconciliarí; 
sobre el significado histórico del HI Concilio de Toledo, cf. J. OnLannes - D. RAmos-Lissón, 
Historia de las Concilios de la España Romana y Visigoda, Pamplona 1986, 197-226, 

59. Cf. D. Ramos-Lissón, «La conversion personelle dans la lirérature des martyrs dans 
Pantiquité chrétienne (1-41 sitcles)», Studia Parrística 29 (1997) 101-108, 
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b) La mediación eclesial para el perdón 


Junto a esa propiedad de la santidad, que distingue a la Iglesia pri- 
mitiva, se advierte otra realidad cuyas raíces se hunden en los textos 
neotestamentarios: las secuelas eclesiales del pecado. La conciencia de 
la Iglesia percibe que el pecador, ofendiendo a Dios, se separa también 
de la Iglesia. Como la levadura afecta a toda la masa, así también el 
pecado de un miembro afecta a todo el Cuerpo místico de Cristo. La 
penitencia pública muestra el vínculo entre el perdón sacramental y la 
reintegración eclesial. La intervención del obispo tiene como efecto in- 
mediato la reinserción del excomulgado en la communio Sanctorum. 
Retornar a la gracia de Dios supone participar de nuevo en la comunión 
con la Iglesia”. 

En las palabras de expulsión que el obispo dirige a los pecadores 
parece escucharse el eco de la palabra primordial de reprobación que 
Dios pronuncia sobre el pecado (Gn 3, 14-24), Pero esta praxis de se- 
parar, excluir o excomulgar al pecador, ya presente en el uso judío, no 
es un signo de rechazo por parte de la Iglesia, sino un sometimiento a 
su acción penitencial, es decir, a su mediación. Ella intercede mater- 
nalmente por su hijo pecador. Le ayuda con sus méritos y oraciones, 
Le apremia a dar muestras ante la comunidad de los bautizados de su 
conversión sincera, Aquí, excomulgar no ha de entenderse propiamente 
en el moderno sentido jurídico, es decir, como censura canónica; es más 
bien remedio saludable en orden a su futura reconciliación. En el peni- 
tente antiguo su estado de exclusión visibiliza la separación de Dios y 
de la Iglesia que el pecado ha introducido en él. 


€) El proceso de reconciliación 


La penitencia eclesiástica antigua es un proceso complejo con pro- 
yecciones litúrgicas, pastorales, espirituales y canónicas sobre el ordo 
penitentium. Pero, en medio de toda esta variedad, la disciplina peni- 
tencial presenta en la Iglesia un amplio denominador común por el que 
es posible identificarla suficientemente. 

Existe, por lo general, una admisión del pecador a la penitencia 
pública, un cumplimiento de la penitencia y una reconciliación de los 
penitentes, que, en las iglesias del Occidente cristiano, se hacía una sola 
vez al año, en fechas determinadas. 


60. Cf. H, ba Lunac, Catolicismo - Aspectos sociales del dogma, Barcelona 1963, 63-65. 
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Pero no solo los pecados públicos estaban sujetos a la penitencia ca- 
nónica”; a ella se sometían también los pecados considerados entonces 
como graves, de cuya especie los Padres muestran elencos sin distinguir 
nunca entre secretos y públicos. La duración de la penitencia no está 
fijada de modo inmutable; quien juzga paternalmente y como médico 
espiritual es el obispo. La reconciliación no se confería hasta el término 
de la expiación, cuando la Iglesia juzgaba que la satisfacción había sido 
suficiente, Entonces, la reconciliación significaba conjuntamente tanto 
la remisión de los pecados, como la remisión de lo que, en términos pos- 
teriores, se llamarán «penas temporales». La expiación concluía cuando 
las disposiciones interiores del penitente concordaban con la penitencia 
exterior”. Sin embargo, el antiguo penitente, reconciliado y admitido de 
nuevo a la comunión eclesial, ya nunca recuperará la integridad de sus 
derechos de bautizado. No podrá ser admitido a las órdenes sagradas y 
pesará sobre él cierto número de prohibiciones. A partir del siglo tv, los 
clérigos y monjes son excluidos de la penitencia pública, se les recluye 
en la vida monástica y se les ordena encomendarse a la misericordia de 
Dios haciendo penitencia privadamente. 

La nota más distintiva de la penitencia pública antigua es su carácter 
irreiterable. Así se ha visto en Hermas, Clemente de Alejandría, Tertu- 
liano católico, Orígenes, Ambrosio, Agustín... Es una doctrina común, 
De otra parte, el régimen de la remisión de aquellos cristianos que, tras 
la reconciliación eclesial, recaían en un pecado grave y manifestaban su 
sincera conversión ha variado según la geografía y las circunstancias. 


d) Sacramentalidad de la penitencia pública 


Para discernir la naturaleza sacramental de esta penitencia pública, 
se precisa tener en cuenta que los Padres carecen todavía de una concep- 
ción totalmente elaborada de la categoría técnica de «sacramento», que 
será un logro más tardío, es decir, de la Escolástica. No obstante, existen 
dos importantes principios, que iluminan ese discernimiento. 

En primer lugar, los Padres comparan el Bautismo con la peniten- 
cia cumplida ante la Iglesia por los pecados graves. Tertuliano, entre 
otros, es testigo de un tratamiento paralelo entre la penitentia prima, 


61. La penitencia que los historiadores del dogma llaman «pública», por hacerse en pre» 
sencia de todo el pueblo cristiano, otros prefieren amarla «canónica» por estar regulada por los 
cánones de los concilios. Así, entre otros, en el tercer Concilio de Toledo del año 589 (cf, Manst 


6, 608). 
62. Cf, P. ANCIAUX, Le sacrement de la Pénirence, Lowvain-Paris 1960", 181. 
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que precede al Bautismo, y la penitentia secunda, que se hace después. 
Su expresión, ya mencionada, de «segunda tabla de salvación después 
del Bautismo», que se ha hecho clásica para designar a la penitencia 
pública, compara el Bautismo y la penitencia postbautismal. Si, para los 
Padres, el Bautismo era el sacramento por excelencia y la penitencia es 
semejante al Bautismo, entonces es natural reconocer también para esta 
una naturaleza sacramental. 

En segundo lugar, los Padres atribuyen como efecto de la reconci- 
liación eclesial devolver al pecador la presencia activa y operante del 
Espíritu Santo (reddirus Spiritus Sancti). Los testimonios coinciden en 
atribuir a la reconciliación penitencial la misma virtualidad formal que 
al Bautismo: comunicar el Espíritu Santo. Un rito litúrgico, como era 
la reconciliación de los penitentes, que tiene como efecto recobrar el 
Espíritu, o dicho en términos posteriores— recibir la gracia santificante, 
y es un signo sensible y eficaz que pone la Iglesia, ejerciendo en nom- 
bre de Cristo la potestad de perdonar los pecados, es, por consiguiente, 
un sacramento. Los Padres, como es lógico, carecían de la conciencia 
refleja y de la herramienta técnica para expresar conceptualmente esá 
sacramentalidad. 


e) Sacramentalidad de la penitencia privada 


Se entiende aquí por penitencia privada toda penitencia, sea cual 
fuere su forma, que no lleve consigo el cumplimiento de una satisfac- 
ción solemne dentro del ordo peenitentitn, Se trata de una penitencia 
hecha por los pecados leves y por aquellos graves que no exigieran 
penitencia pública. La cuestión, en este caso, no consiste en saber si 
existió una penitencia privada en la Iglesia antigua, cosa que se da por 
hecho ya que deriva de una voluntad sincera de fidelidad a las exigen- 
cias bautismales. Su necesidad es consecuencia de la revelación bíblica. 
La cuestión estriba, más bien, en saber si esa penitencia privada era o no 
una realidad sacramental. 

Ya se ha visto cómo los actos medicinales y expiatorios de la peni- 
tencia privada, que los Padres recomiendan, son los también recomen- 
dados en el Evangelio: ayuno, oración, limosna, sacrificios. Se habla 
incluso de una confesión hecha a presbíteros, como se ha contemplado 
en el caso de Orígenes. Pero cuando se busca alguna forma privada de 
absolución sacramental, las fuentes callan, De todos modos, la acomo- 
dación de determinados ritos de la penitencia canónica para el caso de 
los enfermos graves, o su abreviación en casos de carácter menos pú- 
blico, así como la existencia de formas singulares de penitencia, como 
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la que hacían los clérigos, y principalmente los conversí, todo eso pudo 
ir sirviendo como preparación del terreno donde implantar una nueva 
disciplina penitencial, que la Iglesia va a conocer a partir del siglo vi, 
como veremos a continuación. 
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CaríTuLO V 
LA PENITENCIA «PRIVADA» 


A partir de la paz constantiniana, se incorporaron a la Iglesia, casi 
masivamente, grandes pueblos que habían sido paganos. En consecuen- 
cia, la penitencia dejó de servir como una barrera que evitara la apos- 
tasía de una comunidad cristiana minoritaria rodeada de amenazas del 
mundo pagano. En el siglo v1, además, la penitencia pública ya había 
entrado en crisis, debido fundamentalmente a dos razones. De una par- 
te, muchos cristianos acabaron por alejarse de las duras pruebas de la 
penitencia canónica. Introdujeron la costumbre de diferirla hasta la úl- 
tima enfermedad. La redujeron a la confesión de los pecados, seguida 
de la reconciliación. De otra parte, los catecúmenos retrasaban delibe- 
radamente el Bautismo porque temían recaer en pecados graves y verse 
obligados a ingresar en el ordo penitentium. Con ello, los penitentes 
asumían una forma de vida que les impedía proseguir sus actividades y 
compromisos, tanto civiles como familiares: por su condición de peca- 
dores públicos, adquirían una imagen social negativa y debían renunciar 
incluso al uso del matrimonio. La recepción de la penitencia y de la 
comunión eucarística cayeron en tal declive, que había bautizados que 
apenas comulgaban'. Era verdaderamente un periodo de crisis. 

El derrumbamiento del Imperio romano por las invasiones de los 
pueblos bárbaros, facilitó que abundasen los cambios disciplinares. En 
este marco histórico, el siglo vu introduce un giro decisivo en la historia 
de la praxis sacramental de reconciliación. Si hasta ahora se ha podido 
constatar cierta continuidad entre los diversos periodos de la historia de 
la penitencia, en la línea de conservar el instituto de la disciplina anti- 
gua, en esta centuria se asiste a un giro del que nacerá una praxis dife- 


l, Cf.J, Dux, «Communion fréquente», en DSp, vol. 9/1, 1243 ss, 
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rente: la forma de vivir la reconciliación sacramental será ahora privada 
y reiterable. Nótese que es el carácter público de la penitencia lo que va 
a experimentar un cambio, pero sin que se trate de una privatización, 
puesto que la penitencia, por su misma naturaleza, no podía dejar de ser 
eclesial”, 


l. La CONFESIÓN MONÁSTICA 


Como vimos en el capítulo anterior, en el !!l Concilio de Toledo (589), 
a partir del cual Hispania empieza a ser oficialmente cristiana, los Padres 
reprueban una práctica penitencial que parece estar extendida: «hemos 
sabido que en algunas iglesias de Hispania hay personas que hacen pe- 
nitencia no según los cánones, sino de manera muy indecorosa, de modo 
que, cada vez que se les antoja pecar, piden a un presbítero ser reconci- 
liados. Por lo cual, para frenar tan execrable presunción, el santo Conci- 
lio prescribe que se confiera la penitencia conforme a los antiguos cáno- 
nes...» (Cc. 11, Mans! 9, 995), y seguidamente incluye el procedimiento, 
ya conocido, de la penitencia pública. No parece que este nuevo modo 
de celebrar la penitencia tuviera su origen en Hispania, donde estaba vi- 
gente un gran rigor por influjo de la Iglesia norteafricana?. Desde el siglo 
tv hay indicios de penitencia privada en Oriente, en razón de los monjes, 
que se confesaban con un padre espiritual, Acudir a los presbíteros, no 
ya al obispo, era práctica institucionalizada en Constantinopla, En Occi- 
dente, Casiano, formado en Egipto, la introdujo y recomendó en Marse- 
la, insistiendo en la necesidad de abrir la conciencia al padre espiritual*. 

En este contexto, los grandes instrumentos del cambio en la praxis 
penitencial fueron los monjes irlandeses que llegaron, en buen número, 
como misioneros al continente, invadido por bárbaros que eran arria- 
nos o paganos. Desde los tiempos de san Patricio (+461), estos monjes 
proyectaron en las islas británicas su propia disciplina penitencial, que 
no era pública, sino secreta: confesión de los pecados a un monje pres- 
bítero, que imponía la penitencia proporcionada, cumplida la cual y sin 
haber comulgado antes, reconciliaba en secreto al penitente, Esta será 
la disciplina que difundirá san Columbano (4615) cuando, acompaña- 


2. Los monjes eran conscientes de ello cuando, al absolver a los penitemes por delegación 
del obispo, exigían de ordinario que la confesión se realizara en el interior de las iglesias. 
3. Cf. D, Ramos-Lissós, «Algunos aspectos de la reconciliatio de los penitentes cn la litur- 
gía hispánica», en AA. VV,, Reconciliación y Penitencia, Pamplona 1983, 599-617. 
ho Cf. Juar CASIANO, De cornobiloram instítmtis, lib, 1V, cap. 9, en SCh 109, 132-133 (PL 
49,161), 
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do de otros monjes, pasó a Francia (591) realizando una intensa labor 
evangelizadora y fundando monasterios allí y en el norte de Italia, Otros 
monjes provenientes de las islas británicas evangelizaron Alemania. De 
este modo, la penitencia monástica se difundió rápidamente con gran 
aceptación por parte del pueblo. 

Con la nueva forma de penitencia no se asiste, como dijimos, a una 
privatización. La penitencia seguía siendo eclesial, aunque no pública, 
ya que los monjes eran presbíteros que actuaban como párrocos y re- 
conciliaban a los pecadores por delegación del obispo, y no cualquier 
obispo sino el obispo propio”. Índice de este carácter eclesial es que se 
exigiera, como norma general, que la acusación personal y secreta se 
realizara dentro del templo. Eran evidentes las ventajas de esta reforma. 
La penitencia privada eludía los aspectos infamantes de la penitencia 
canónica y era reiterable, es decir, el pecador podía reconciliarse cuan- 
tas veces tuviera conciencia de pecado y estuviera arrepentido. Y no 
solo de pecados graves, sino también leves, lo cual contribuía a disipar 
angustias de conciencia. 

Fueron numerosos los sínodos provinciales que lamentaron la casi 
completa desaparición de la penitencia pública y urgieron su restaura- 
ción”. Pero en estos sínodos se trataba casi siempre de que coexistieran 
la penitencia pública y la privada, pues solían insistir en el principio de 
que hubiera penitencia pública para los pecados públicos y secreta para 
los ocultos. Bajo el influjo de Alcuino (1804), se consolidó que para 
los pecados de sacrilegio, parricidio y adulterio se hiciera penitencia 
pública solemne, cuyo rito recogerá el Pontifical Romano-Germánico 
(s. x). Su práctica se prolongaba durante el tiempo de Cuaresma. Existía 
también la penitencia pública no solemne, impuesta por el confesor, que 
consistía en una peregrinación penitencial a algunos lugares sagrados. 

Hacia la mitad del siglo vu, la nueva disciplina estaba ya conso- 
lidada”, Desde finales del siglo vi!! constan fórmulas litúrgicas de ab- 
solución privada y, con ellas, una mutación en el orden de los actos: 
tras la confesión e imposición de la penitencia, venía la absolución del 
presbítero sin esperar a que el penitente cumpliera la satisfacción. Este 
es el esquema que ha llegado hasta nosotros y que refleja un cambio 
de acento en cuanto a la importancia de los actos del penitente: si, de 
una parte, el protagonismo pasa de la satisfacción a la contrición y a la 


5. Más tarde, en el Medievo, el perdón de los pecados corresponderá al sacerdote, pero no 
a cualquier sacerdote, sino al párroco propio. Como veremos al final de este capítulo, esta será la 
praxis que recogerá el IV Concilio de Letrán (DH 812-814). 

6. Cf. M. Scumaus, Teología dogmática, vol. 6, Madrid 1963, 542. 

7. Cf. Concilio de Chalon sur Saóne, Massi 10, 1191, 
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confesión, de otra, permanecen los mismos elementos esenciales en la 
estructura celebrativa, 


2. LoS LIBROS PENITENCIALES 


La primera etapa de la penitencia secreta (s. vi-X) se caracteriza por 
la imposición de rigurosas penitencias, conforme a las «tarifas» estable- 
cidas en los libros penitenciales: a cada especie de pecado se le atribuye 
una determinada satisfacción. Es la llamada «penitencia tarifada». El 
ministro aplica a cada penitente esas tarifas y le señala durante cuánto 
tiempo habrá de hacer penitencia para ser absuelto. Hacer penitencia 
equivale entonces a ayunar, practicar mortificaciones corporales, recitar 
el Salterio, guardar abstinencia de carne, de vino... y siempre excluir la 
comunión eucarística, En los libros penitenciales no se contenían peni- 
tencias arbitrarias, sino las ya establecidas en las antiguas colecciones 
canónicas, es decir, aquellas que señalaban los concilios y sínodos de 
los seis primeros siglos". 

Estos libros penitenciales ofrecían elencos de pecados con las co- 
rrelativas penitencias. Los más antiguos datan del siglo vi y son de ori- 
gen anglosajón, aunque la mayoría de los que se conservan son con- 
tinentales. Suelen atribuirse a autores relevantes para darles mayor 
autoridad, pero son escasos los auténticos. Ofrecían una ayuda a los 
confesores que, en una época de decadencia cultural, carecían de la idó- 
nea formación teológica. La razón que explica por qué las tarifas de un 
penitencial no coinciden con las de otro estriba en que cada libro tiende 
a poner freno a los pecados más frecuentes y graves en la región a la que 
va destinado. Desde este punto de vista, los libros penitenciales fueron 
instrumentos de saneamiento moral. 


3. CONMUTACIONES Y APOLOGÍAS 


Al sumar la penitencia correspondiente a cada uno de los pecados 
de los que se confesaba el penitente, el ministro podía apreciar la im- 
posibilidad de cumplir la satisfacción íntegramente: la penitencia podía 
extenderse a un número tan elevado de años que superase las expec- 
tativas de vida de quien debería cumplirla. En ese caso, se recurría a 
las conmutaciones, también previstas en los penitenciales. Penitencias 


8, Cf. H. Lecuerco, «Pénitenticls», en DACL. 14,215 ss. (esp. 222); para una ampliación 
bibliográfica, ef. C. VoGrL, Les «Libri prenitentiales», Brepols, Turnbowt 1978, 
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de varios años podían suplirse por otras más breves pero especialmen- 
te intensas. Así, por ejemplo, la penitencia correspondiente a un año 
podía conmutarse por permanecer tres días ante la tumba de un santo 
sin comer, sin beber, sin dormir, recitando el Salterio...?. La recaída de 
un penitente en alguna enfermedad y su imposibilidad de ayunar podía 
conmutarse con la limosna. 

Hubo variadas formas de conmutaciones que se prestaron a abusos. 
Podía lograrse la reducción del tiempo de penitencia mediante el esti- 
pendio para la celebración de misas. Los penitenciales solían indicar el 
estipendio por cada misa y la correspondiente reducción. Ello motivó 
que los encargos de celebrar misas se multiplicaran con la carencia de 
los presbíteros necesarios para cumplirlos. Este es uno de los motivos 
que explican la autorización para que los sacerdotes pudieran celebrar 
más de una misa diaria, y de que en las abadías muchos monjes se or- 
denaran de presbíteros, Otra forma de conmutación consistía en que el 
penitente pagara dinero a otra persona para que hiciera penitencia por 
él. Los sínodos de esa época censuran con dureza ese tipo de abusos. 

La conmutación y la costumbre de hacer celebrar misas para suplir 
una satisfacción impuesta están en el origen de la introducción de ple- 
garias para implorar el perdón de los pecados dentro del Ordinario de la 
misa: son las llamadas apologías'". Estas oraciones están dirigidas a la 
Trinidad, a Cristo... Surgen en torno al siglo IX y proliferan en los dos 
siguientes, Las apologías nacen en el contexto doctrinal de una teología 
eucarística que concibe la celebración «únicamente» como un descenso 
de la divinidad sobre el altar, Esta hierofanía sobrecoge al sacerdote que 
va a consagrar las especies, y justifica las súplicas reiteradas en orden a 
> eee] la pureza del cuerpo y del alma ante la cercanía y grandeza del 

isterio. 


4. LAS INDULGENCIAS Y LA PENA TEMPORAL 


Satisfacción penitencial e indulgencia son nociones que guardan 
estrecha relación. Ambas se estudiarán detenidamente en los respec- 


9. Cf. C., Voce, Le péchenr er la pénitence au Moyen Áge. Paris 1969, 99 ss. (ed. caste- 
llana, La penitencia en la Edad Media, Barcelona 1999). 

10. Cf. A. NOcenT, «Les apologies dans la célebration eucharistique», en Lirurgie et rémis- 
sion dex péchés, Roma 1975, 179-196. El Misal de 1570 contenía apologías cuando el sacerdote 
sube al altar y cuando lo besa: también algunas plegarias del ofertorio son apologías. El Misal de 
do ha conservado algunas de ellas como, por ejemplo, las dos oraciones previas a la comunión 

sacerdote. 
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tivos lugares de este manual", Aquí basta apuntar que, desde el punto 
de vista teológico, la indulgencia es «la remisión ante Dios de la pena 
temporal por los pecados, ya perdonados, en cuanto a la culpa, que un 
fiel bien dispuesto y cumpliendo determinadas condiciones consigue 
por mediación de la Iglesia, la cual distribuye y aplica con autoridad el 
tesoro de las satisfacciones de Cristo y de los Santos»"”, 

Su origen se sitúa en los siglos Xi y x11, cuando los obispos comen- 
zaron a perdonar toda o parte de la penitencia impuesta a los fieles por 
el confesor. La indulgencia, que inicialmente valía al mismo tiempo 
como perdón de la penitencia impuesta por el ministro y como supre- 
sión de la correlativa «pena temporal» debida ante Dios, termina por ser 
considerada exclusivamente como una remisión gratuita de esa pena. 
Con el paso del tiempo, la noción de indulgencia acaba disociándose de 
la penitencia impuesta en la confesión. Dentro de esta perspectiva, las 
indulgencias podrán ser concedidas por la Iglesia y lucradas incluso por 
aquellos que antes no las podían ganar por carecer de una penitencia que 
hubiera que perdonarles'”. En 1518, la Bula Cum postquam de León X 
será un buen exponente del status queestionis de las indulgencias en ese 
momento (DH 1448), 

Las indulgencias son, por tanto, una institución eclesiástica cuyo 
nacimiento responde al relajamiento o dulcificación de la dureza que 
distinguía la expiación penitencial. La doctrina acerca del «tesoro» de 
la Iglesia, formado por los méritos y satisfacciones sobreabundantes del 
Redentor, de la bienaventurada Virgen María y de los santos, empieza a 
despuntar en la obra teológica de Hugo de San Caro (+1230). Una doc- 
trina sistemática sobre las indulgencias consta ya en el Supplementim 
de la Summa Theologica". 

La categoría de «pena temporal», que acabamos de mencionar, re- 
quiere ilustrar ahora la diferencia entre pena etema y pena temporal, 
así como el significado teológico de esta última ya que, más adelante, 
la Escolástica, el Concilio de Trento y el magisterio posterior utilizarán 
a menudo esta noción al tratar de la satisfacción sacramental y de las 
indulgencias (DH 1715). Se entiende por «pena eterna» la privación 
de la comunión con Dios. Por otra parte, todo pecado, incluso venial, 
entraña apego desordenado a las criaturas que tienen necesidad de pu- 
rificación, sea aquí abajo, sea después de la muerte, en el estado que se 


HH. Respecto a las indulgencias con relación a la satisfacción sacramental, cf. cap. XIV, 4; 
para el desarrollo histórico y el alcance teológico de las indulgencias, ef. cap, XVII, 2, 

12, Cf. CCE 1471, 

13. Cf. P. Anés, La penitencia, Madrid 1981, 255-263, 

14. Cf. SANTO TOMÁS DE AQUINO, Supplementen, q. 25, a. 1 y 9.26,0. 1. 
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llama Purgatorio. Esta purificación libera de lo que se llama la «pena 
temporal» del pecado (CCE 1472). Veamos más de cerca esta noción de 
pena temporal. 

El pecado introduce en el hombre una debilidad espiritual que sub- 
siste incluso después de que la gracia santificante haya convertido la 
voluntad hacia Dios.'* Para designarla los autores han acuñado diversas 
expresiones: reliquias del pecado, inclinación al mal, desequilibrio de la 
sensibilidad... Se trata, en definitiva, de una zona de sombra resultante 
de la imperfección del amor que impregna el arrepentimiento, de la de- 
bilidad de las facultades espirituales en las que todavía actúa ese foco 
de infección que es el pecado. El sacramento de la Penitencia, si bien 
actúa esencialmente retomando al pecador a Dios, no puede abarcar la 
corrección total de la conversio ad creaturas, o sea, la rotura que supuso 
haber amado excesivamente un bien perecedero, haberse entregado a la 
mentira de una falsa felicidad. Las malas trazas que nos pueden atraer 
de nuevo hacia el mal y dificultan nuestra concentración en el amor, las 
secuelas que no desaparecen inmediatamente sino que permanecen aún 
después de que las «penas eternas» hayan sido remitidas, son la pena 
debida al pecado y se denomina «pena temporal». De otra parte, tanto la 
obra de penitencia que el ministro impone al penitente, como la indul- 
gencia que la Iglesia concede con determinadas condiciones se destinan 
a eliminar total o parcialmente esta pena temporal. En otro caso, la puri- 
ficación de la pena temporal se realizará después de la muerte, antes de 
entrar en la luz y el gozo de la vida eterna, en ese estado transitorio que 
llamamos Purgatorio (CCE 1030-1032). 


5. ALGUNAS EXPRESIONES DE LA PENITENCIA MEDIEVAL 


Una expiación pública no solemne cobró auge, a partir del siglo x, 
con las peregrinaciones penitenciales a Roma, Tierra Santa y Santiago 
de Compostela'*. En el pontificado de Bonifacio VIH (11303) comienzan 
a celebrarse en Roma los Años Santos, institución que remite al jubileo 
Judío mencionado en el Antiguo Testamento (Lv 25, 8-55). Este año ju- 
bilar bíblico, repetido cada diez lustros, es un año a lo largo del cual Dios 
perdona los pecados y los hombres liberan a sus hermanos de todas las 
obligaciones: los esclavos recuperan su libertad, los bienes enajenados 


15, Podría ser que un inmenso arrepentimiento operase el perdón de toda pena, pero este 
Sas0 parece más bien excepcional (cf, T, Deman, «Péché», en DTC, vol. 191, 222), 
109 16, Cf. C, VootL, «Le pelérinage pénisenticlo, Revue de Sciences Religienses 38 (1964). 
ss, 
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revierten a sus propietarios, la tierra misma deja de cultivarse para que 
repose... Aun cuando el término «jubileo» evoque el júbilo y la alegría, 
en realidad este sustantivo proviene del vocablo yobel, que designa la 
trompeta utilizada para anunciar el comienzo del año santo (Lv 25, 29). 

Las peregrinaciones ad limina Apostolorum y a otros lugares de la 
tradición, que el pueblo cristiano conservaba en alta estima, eran mar- 
chas de marcado acento penitencial. También las Cruzadas tuvieron 
este mismo sentido satisfactorio. El hecho de que en la bula de con- 
vocación se mencionara la satisfacción penitencial que aprovecharía a 
quienes tomaran parte en ella supuso en muchos cristianos un fuerte 
incentivo para hacerse cruzado. Factores de otra índole explican que, 
en la práctica, no todos los cruzados fueron ejemplares en su comporta- 
miento cristiano. 

Las procesiones con sentido impetratorio y expiatorio fueron otra 
muestra de las manifestaciones penitenciales comunitarias que realiza- 
ba el pueblo cristiano, Estaban motivadas por necesidades urgentes o 
calamidades públicas (terremotos, inundaciones, epidemias, pestes...). 
El pueblo procesionaba entonando cantos litánicos e implorando de la 
misericordia de Dios el cese de la desgracia que azotaba la región. Otra 
forma persistente de penitencia, de gran raigambre en la tradición as- 
cética cristiana, fueron los ayunos, que se observaban en el tiempo de 
Cuaresma y en otros días señaladas por la liturgia. 

Pertenece también a esta época la reserva de pecados por parte de 
los obispos impidiendo así el juicio ligero de algunos pecados especial- 
mente escandalosos provenientes de la rudeza de las costumbres que 
imperaban y del mal ejemplo de los poderosos. A partir del II Concilio 
de Letrán (1130), el Papa se reservó la absolución de algunos pecados 
más graves, cuyo número fue progresivamente en aumento. Prolifera- 
ron las penas eclesiásticas de excomunión y entredichos, estos últimos 
no personales, como actualmente, sino locales, es decir, que prohibían 
las celebraciones sacramentales en el ámbito de una determinada re- 
gión. A partir del segundo milenio, se introdujeron también en Occiden- 
te unas fórmulas de absolución general que el Papa, sus legados o los 
obispos podían impartir a los fieles que participaban en la celebración 
eucarística con ocasión de determinadas solemnidades del año litúrgi- 
co”. Se trataba de unas absoluciones no-sacramentales que dispensaban 
total o parcialmente de las penas impuestas por pecados ya perdonados 
sacramentalmente. Por medio de estas absoluciones generales la auto- 


17, Un vestigio de este uso es la actual bendición Urbi et orbí que el Papa imparte en 
algunas solemnidades de Navidad y Pascua, 
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ridad eclesiástica mostraba su indulgencia restando rigor a la dureza de 
algunas satisfacciones expiatorias. 


6. EL TV CONCILIO DE LETRÁN 


El duodécimo Concilio ecuménico tiene un gran significado para 
la disciplina penitencial. Fue convocado por Inocencio IM (+1216) me- 
diante la Bula Vinea Domini. Esta intervención del Magisterio, al mis- 
mo tiempo que refleja la fe de la Iglesia, señala indirectamente los erro- 
res opuestos de algunas sectas cátaras medievales. Al definir algunos 
artículos de la fe católica contra los albigenses, el Concilio IV de Letrán 
(1215) afirma que «si alguno, después de recibido el Bautismo, hubiere 
caído en pecado, siempre puede repararse por una verdadera peniten- 
cia» (DH 802). Además el Concilio dio también importantes normas 
disciplinares para la Iglesia latina: 


«Todo fiel de uno u otro sexo, después que hubiere llegado a los 
años de discreción, confiese fielmente él solo por lo menos una vez al 
año todos sus pecados al propio sacerdote, y procure cumplir, según sus 
fuerzas, la penitencia que le impusiere, recibiendo reverentemente, por 
lo menos en Pascua, el sacramento de la Eucaristía, a no ser que por con- 
sejo del propio sacerdote por alguna causa razonable juzgare que debe 
abstenerse algún tiempo de su recepción; de lo contrario, durante la vida, 
ha de prohibírsele el acceso a la Iglesia y, al morir, privársele de cristiana 
sepultura. Por eso, publíquese con frecuencia en las Iglesias este saluda- 
ble estatuto, a fin de que nadie tome el velo de la excusa por la ceguera de 
su ignorancia. Mas si alguno por justa causa quiere confesar sus pecados 
con sacerdote ajeno, pida y obtenga primero licencia del suyo propio, 
como quiera que de otra manera no puede aquél absolverle o ligarle. 

El sacerdote, por su parte, sea discreto y cauto y, como médico en- 
tendido, derrame abundantemente vino y aceite en las heridas, inquirien- 
do diligentemente las circunstancias del pecador y del pecado, por las 
que pueda prudentemente entender qué consejo haya de darle y qué re- 
medio, usando de diversas experiencias para salvar al enfermo. 

Pero evite absolutamente traicionar de alguna manera al pecador, de 
palabra, o por señas, o de otro modo cualquiera; pero si necesitara de más 
prudente consejo, pídalo cautamente sin expresión alguna de la persona, 
porque el que se atreviese a revelar el pecado que le ha sido descubierto 
en el juicio de la penitencia, decretamos que ha de ser no solo depuesto 
de su oficio sacerdotal, sino también relegado a un estrecho monasterio 
para hacer perpetua penitencia» (DH 812-814). 


Del texto se vislumbra cuál era la praxis de la celebración peniten- 
cial en el siglo xi. Se prescribe la confesión anual y la confesión con 


103 


LA PENITENCIA SACRAMENTAL EN LA TRADICIÓN DE LA IGLESIA 


el «propio sacerdote»; para hacerla con otro presbítero, se debía pedir 
licencia al propio párroco, lo cual implica la necesidad de obtener la ju- 
risdicción para confesar. Se recalca la obligación del sigilo, cuya viola- 
ción se castiga con severidad. La evolución posterior de estas prácticas 
será escasa. 


7. RECAPITULACIÓN 


La disciplina de la penitencia privada concuerda con la situación 
cultural creada por una nueva cristiandad, portadora de una nueva sen- 
sibilidad religiosa. Sin contraponerse a la antigua disciplina penitencial, 
la reconciliación secreta fue ganando terreno debido a su mayor acerca- 
miento a las necesidades de los cristianos. La nueva forma de practicar 
la penitencia no era, por lo que se refiere a sus elementos esenciales, 
diferente de la antigua; comportaba, más bien, una concepción distinta 
del lugar de esos elementos en lo relativo al modo de celebrarlos. La 
historia de la penitencia privada confirma que los grandes cambios en 
la Iglesia no se producen de forma acelerada. Atraviesan, más bien, un 
lento proceso de aproximación al pueblo cristiano y de adaptación a las 
exigencias bautismales. A la vez, este proceso aquilata y perfecciona los 
factores que inspiraron y estructuraron aquellos cambios. 

Los aspectos positivos de la nueva disciplina penitencial fueron 
innegables. La penitencia privada facilitó el acercamiento de los cris- 
tianos a la penitencia y a la Eucaristía. Subrayó la importancia de la 
contrición y la confesión de los pecados. Eliminó el eventual carácter 
infamante de la penitencia. Puso más de relieve al ministro e indirecta- 
mente contribuyó a mejorar su formación moral. 

En contraste con estos logros, durante la primera etapa de la peni- 
tencia tarifada, disminuyó la significatividad de la dimensión eclesial 
inherente a la celebración, sin perderla del todo, Se produjeron abusos 
en lo relativo a las conmutaciones, con la correlativa banalización del 
esfuerzo penitencial. También la nueva praxis penitencial deberá atra- 
vesar una larga prueba de purificación. La forma tarifada, que caracte- 
riza la primera etapa de la penitencia privada, se ocupó de cuantificar la 
satisfacción a base de cuantificar el pecado. Pero, poniendo en primer 
plano el pecado y el arancel, desfiguró el genuino sentido de la reconci- 
liación cristiana, que no depende principalmente de la pena, sino sobre 
todo de la conversión sincera, que es obra del amor preveniente de Dios 
y la respuesta del hombre. 

La segunda etapa de la penitencia privada (s. X1), más madura, fa- 
cilitó la armónica unificación teológica del acto penitencial: confesión- 
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absolución-satisfacción. En la integración de estos elementos, el más 
representativo es la confesión. Consiste en manifestar al confesor el 
pecado cometido con aquella humildad que la Escritura y los Padres 
tanto alaban. Este modo de vivir la reconciliación, además de no perder 
su carácter eclesial, aparece estrechamente vinculado con el ministerio 
del sacerdote a través del cual Dios realiza en el cristiano la obra de la 
reconciliación. La importancia del sacerdote en el ministerio de la re- 
conciliación se contempla sobre todo en relación con la confesión. En 
ella, el ministro juzga y declara en nombre de la Iglesia que las disposi- 
ciones del penitente son idóneas para que se pueda cumplir en él la obra 
misericordiosa de Dios. 

La reflexión teológica sobre el «sacramento», que iniciará la Esco- 
lástica y estudiaremos a continuación, se fijará en la esencia Íntima y en 
los diversos elementos que conforman la penitencia privada. 
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CarfruLo VI 
LA TEOLOGÍA ESCOLÁSTICA 


La reflexión doctrinal de los siglos vi a X en torno a la penitencia fue 
escasa, si se exceptúa el renacimiento carolingio. Su repercusión afectó 
sobre todo al campo litúrgico-disciplinar. Al adentrarse en el periodo 
alto-medieval, la nueva disciplina de la Penitencia continuó evolucio- 
nando en cuanto a la valoración teológica de cada uno de los elementos 
internos y externos que la configuran. Las etapas de esta evolución no 
suponen ruptura con las anteriores, sino inicio de nuevas realidades que 
coexisten con la herencia anteriormente recibida para adaptarla y depu- 
rarla bajo el influjo sobre todo de teólogos y canonistas. 


1. La ALTA ESCOLÁSTICA 


Los tratadistas coinciden en asignar al siglo Xx! el momento inau- 
gural de la sacramentología sistemática. Lentamente se fue acuñando 
una terminología sacramental, fruto de ese teologizar incipiente. En esta 

emergen y se desarrollan también aquellas prácticas y normas 
eclesiales en torno a la penitencia que, en lo fundamental, han llegado 
hasta nosotros. 

Los autores de esta época no dudan de la sacramentalidad de la 
Penitencia, No obstante, carecen del instrumental teológico suficiente 
para aquilatar los términos. En este momento germinal, no es fácil para 
ellos resolver los dilemas especulativos subyacentes en el «poder de las 
llaves», Se trataba de una realidad de la revelación con proyecciones 
Interiores (la penitencia es una virtud) y exteriores (la penitencia es un 
signo) que, en comparación con los demás sacramentos, se mostraba 
Singular y compleja. 

primeras luces del estudio sistemático del sacramento despun- 
tan en los trabajos de Anselmo de Cantorbery (+1109), Anselmo de 
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Laon (+1117), Hugo de San Víctor (41140), Pedro Abelardo (+1142) 
y otros. Junto a los tratados de estos autores, hay dos obras que serán 
punto de referencia obligado para la reflexión posterior y confirman el 
avance de la reflexión teológica en lo que afecta a la clarificación del 
concepto de sacramento y su número septenario: el Liber Sententiarum 
de Pedro Lombardo (+1160) y la Concordia discordantiuwn canonum, o 
«Decreto de Graciano», En el cuarto Libro de las Sentencias se enumera 
la Penitencia en cuarto lugar dentro de la lista de los siete sacramentos 
(IV Sent. d. 2, cap. 1). Pocos años antes, hacia 1141, Graciano, inspi- 
rándose en las mismas fuentes que Pedro Lombardo, considera también 
la Penitencia como sacramento y reúne una amplia colección de mate- 
riales teológico-canónicos, a partir de los cuales este sacramento será 
objeto de estudio tanto por parte de canonistas como de teólogos. 

Nace también en esta época el género de las Summa: morales, obras 
destinadas a los confesores y predicadores, que exponen los aspectos 
jurídicos y pastorales de la Penitencia. Pero será el siglo xm el periodo 
en el que verá la luz la gran síntesis tomista que va a recoger el rico 
patrimonio teológico que le precede y, en algún sentido, va a superar, Es 
el periodo que marca un hito doctrinal en lo relativo a la clarificación de 
los perfiles teológicos de lo que, ya desde la Escuela de Laon, se deno- 
minó incuestionablemente el sacramentim Penitentia. 

En la segunda mitad del siglo xt, la situación doctrinal del denomi- 
nado «cuarto Sacramento» es la siguiente: se aprecia por parte de la alta 
escolástica un deseo de analizar el acto del arrepentimiento de un modo 
verdaderamente técnico y distinguir sus especies. Hay un principio, co- 
múmente admitido, según el cual la contrición, por sí misma, obtiene el 
perdón de Dios. 

Aunque las nociones de contrición y atrición las analizaremos más 
adelante', baste por ahora saber que contrición es un dolor y detestación 
de los pecados cometidos, que nace cuando, a la luz de la fe, el pecador 
reconoce su propia malicia, con la que ha ofendido a Dios. Cuando el 
pecador contempla el amor que Dios le tiene, se convierte a Él, sintien- 
do aversión por el pecado y firme propósito de no pecar más en el futu- 
ro. El dolor del alma es tal que obtiene de Dios el perdón del pecado. Se 
trata, pues, de un arrepentimiento perfecto. La atrición, por su parte, es 
un dolor por el pecado cometido, pero inferior a la contrición, por estar 
motivada no por el amor a Dios, sino por la vergilenza o el miedo al 


lt, Cf. cap. XIV, 2 e e ida ae aleta a 
nociones técnicas que los teólogos elaboraron para precisar los diversos elementos implicados en 
el sacramento de la Penitencia; el capítulo XIV retomará esos mismos elementos pero desde la 
instancia no ya histórica, sino sistemática. 
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castigo”. No es suficiente para que el pecado sea perdonado ante Dios. 
Mientras que la contrición es un arrepentimiento «formado» por la gra- 
cia y la caridad, la atrición es un arrepentimiento «informe». 

Siendo esto así, la cuestión a dilucidar era esta: ¿qué añade la ab- 
solución? La alta Escolástica sostuvo mayoritariamente que quien se 
acerca a la confesión ya está contrito, pues la confesión supone la ma- 
nifestación externa del arrepentimiento intemo. Es ya un pecador per- 
donado. El ministro promulga y manifiesta el perdón para que la Iglesia 
pueda reconocer su conversión. Esta es un posición denominada «teoría 
de la absolución declarativa»: la remisión del pecado se debe únicamen- 
te a la contrición. La eficacia de la absolución consiste en declarar de 
forma auténtica el perdón otorgado por Dios. A comienzos del siglo Xin, 
sin embargo, aflora otra posición que representa un paso importante en 
el reconocimiento de una eficacia real a la absolución. Distingue entre 
atrición y contrición: el penitente que se presenta atrito a la confesión 
podrá recibir la gracia de la contrición y, consiguientemente, el perdón 
de los pecados, en el mismo sacramento, pues este, especialmente a tra- 
vés de la absolución, puede producir la perfección del arrepentimiento 
y la contrición remisiva del pecado. Esta será la idea que elaborará muy 
bien santo Tomás de Aquino, como vamos a ver a continuación. 


2. SANTO TOMÁS DE ÁQUINO 


Dentro de su obra de madurez -la Summa Theologia-—, santo Tomás 
de Aquino (11274) situó su tratado De Panitentia en la Tertia Pars entre 
las cuestiones 84 y 90. Precisamente la redacción de la Summa quedó 
interrumpida por el fallecimiento del autor cuando solo había escrito las 
primeras siete cuestiones sobre la Penitencia. El estudio de este sacra- 
mento fue completado en el Supplementiun, redactado por su discípulo 
y secretario, Reginaldo de Piperno, encargado de completar la obra que 
su maestro no pudo concluir (qq. 1-28). Así, pues, el Supplementum con- 
tiene casi una treintena de cuestiones sobre la Penitencia o directamente 
relacionadas con ella, tomadas, con ligeras adaptaciones, del Comen- 
tario a las Sentencias de Pedro Lombardo, que Tomás había explicado 
entre 1254 y 1256, con apenas treinta años, en la Universidad de París?. 


3. El Doctor Angélico trata del sacramento de la Penitencia en diversos escritos: De 
hate (q. 24,2. 14 y 15: 9.27 y q.28); De malo (4. 2.2.11 y 12; q. 3... 4): Opresculuma de forma 
absoluionis y Summa contra Gentiles. 
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Los párrafos que siguen sintetizan las claves que vertebran el andamiaje 
doctrinal del Angélico sobre el sacramento de la Penitencia. 


a) La cohesión interna del signo sacramental 


El mérito del Doctor Angélico consistió en haber acertado a in- 
tegrar en la unidad del signo sacramental los diversos elementos que 
intervienen en la reconciliación postbautismal. La idea tomista de sig- 
no sacramental se basaba en la teoría hilemórfica de Aristóteles de la 
composición del ente físico, ya enseñada por algunos teólogos del si- 
glo xi. Durante su primer magisterio de París, Tomás explicaba que 
los sacramentos constan de dos elementos: materia y forma. El signo 
sacramental de la Penitencia está integrado por los actos del penitente 
a modo de materia, y por la absolución del ministro a modo de forma. 
Cada uno de los actos del penitente, así como el que realiza el confesor 
tienen su auténtico sentido a la luz de la totalidad del signo sacramen- 
tal y en cuanto integrados en él. El esquema aristotélico se presenta, 
pues, como un instrumento didáctico que, desde el primer momento, 
le permite solucionar algunos escollos que habían atascado la reflexión 
teológica precedente. 

Para santo Tomás, la justificación del pecador tiene siempre un ca- 
rácter sacramental. La gracia divina no llega al hombre sino por medio 
de la humanidad del Verbo encarnado (caro cardo salutis), de la cual los 
sacramentos son como una prolongación instrumental en el espacio y 
en el tiempo. Sin embargo, la justificación puede tener lugar antes de la 
recepción del sacramento. El simple voto del sacramento es suficiente. 
La contrición es ya efecto del sacramento, el cual actúa en cierto modo 
de antemano, por medio del deseo que se tiene de recibirlo. Su eficacia 
es casi sacramental. Sin embargo, puede que el penitente se acerque a la 
confesión creyendo estar contrito, cuando en realidad no tiene más que 
atrición. El penitente obtiene el perdón de los pecados mediante el cam- 
bio de disposición: pasa de la atrición a la contrición. Esto ocurre en la 
recepción del sacramento in actu. Cristo, el Verbo encarnado, utilizando 
la causalidad instrumental de la absolución infunde su gracia en el alma 
del penitente atrito, que es movido a hacer el acto de contrición, el cual 
procede de la virtud de la penitencia imperada por la gracia y la virtud 
de la caridad. Evidentemente, resulta imposible determinar cuándo ocu- 
rrre este paso —siempre invisible del estado imperfecto al contrito. 

Así pues, la contrición, si es auténtica, ya está ordenada a la abso- 
lución. Santo Tomás de Aquino recoge esta explicación de su maestro, 
san Alberto Magno (+1280): 
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«La contrición es el dolor de los pecados cometidos, informado por 
la gracia, con el propósito de confesarse y satisfacer»*. 


Esta misma contrición pone en marcha todo el dinamismo peniten- 
cial que desemboca en la confesión y en la satisfacción. Por tanto, el 
conjunto de actos del penitente, como es propio de la materia, sin cons- 
tituir por sí mismo el sacramento, sí es parte integrante de él, en cuanto 
que está ordenado a la absolución, del mismo modo que la materia se 
ordena a la forma. A su vez, la absolución tampoco constituye por sí sola 
el sacramento, pero es parte integrante de él: es su forma culminante. Lo 
que da valor a los actos del penitente es la intención o el deseo (vofum) 
de someterse a la potestad de las llaves, que la Iglesia ha recibido del 
Señor. El sacramento de la Penitencia, como el del Bautismo, opera la 
remisión del pecado vel in voto existens, vel in actu se exercens: 


«La virtud de las llaves perdona los pecados bien cuando se la desea, 
o bien cuando el penitente se somete de hecho a ella, lo mismo que suce- 
de con el agua del Bautismo» (Supplementin, q. 18,4. 1). 


Así explica que, cuando resulta imposible recibir la absolución, esos 
actos son eficaces y se anticipe, por así decir, el efecto del sacramento, o 
sea, el perdón. Son eficaces porque la salvación está ya allí presente por 
parte de Dios. En Cristo y por Cristo estamos ya reconciliados. He aquí 
la unidad, tanto interna como visible, de la Penitencia; la visión unitaria 
y sintética donde las diversas partes quedan entrelazadas e incorporadas 
al fin común de la reconciliación. Obviamente, sin el deseo de recibir 
la absolución, la contrición no sería auténtica y, en consecuencia, se 
rompería la unidad. 


b) Las categorías escolásticas del sacramento 


Pedro Lombardo (+1160) fue el primero que aplicó los conceptos 
de sacramentum y de res a la Penitencia. Llamó solo sacramento (5a- 
cramentum tantum) a la penitencia exterior, sacramentum y res a la 
penitencia interior, y res y no sacramentum el perdón de los pecados. La 
penitencia exterior sería, pues, a la vez signo de la penitencia interior y 
de la remisión de los pecados. 


4. Sanro Tomás pe AQUINO, ln 1V Sententiarun, dis. 17,q.2, 1, 1: comtritio est dolor 
voluntatís pro peccatís cum proposito confisendi et sarisfociendi; dist, 16.q.2,2.2: salis cutern 
displicentia dolor contritionis dicítur quando est graria informara. 

5. Cf. Peoro LomBaroo, Sententia: 1V, diss. 22, cp. 2; para un estudio más completo, cf. 
A. MIRALLES, Los sacramentos cristianos, Madrid 2000, 283-293. 
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Santo Tomás de Aquino acude a los términos técnicos, elaborados 
por el Maestro de las Sentencias y quienes le precedieron, y los emplea 
clarificando la esencia, significación y eficacia de la penitencia: 


«También en la penitencia hay algo que es sacramentum tantum, es 
decir, los actos externos tanto del penitente como del sacerdote que le 
absuelve. La res et sacramentum es la penitencia interior del penitente. Y 
la res tantum, y no el sacramentum, es la remisión del pecado. De estas 
tres cosas, la primera, tomada en su totalidad, es causa de la segunda, y 
la primera y la segunda son causa de la tercera» (HI. q.84,4.1,ad 3). 


Lo exterior, lo material y visible del signo, es el sacramentium tan- 
tum; son los actos que estructuran el signo: contrición, confesión, satis- 
facción y absolución sensiblemente manifestados. La res tantum (o res 
sacramenti) es el efecto del sacramento: la gracia crística que justifica 
y reconcilia al penitente. Además, como un elemento intermedio, existe 
la res et sacramentum que es efecto (res) y signo causativo (sacramen- 
tum). En santo Tomás, la res et sacramentum es la penitencia interior 
del sujeto, que propicia la remisión del pecado por parte de Dios”, En 
síntesis, los actos eficaces visibles (sacramentum tantum) son signos 
de la penitencia interior (res er sacramentum) que es, a su vez, el signo 
instrumental de la remisión del pecado (res tantum). Posteriormente, 
cuando se ponga de relieve la dimensión eclesial de la Penitencia, algu- 
nos teólogos, como B. Xiberta (41967), verán la res er sacramentum en 
la reconciliación con la Iglesia”. 


Cc) La causalidad instrumental 


Otra clave de la doctrina tomista sobre la penitencia es la causalidad 
instrumental. La humanidad del Hijo fue el instrumentum coniunctumn 
de la divinidad para poner en acto la salvación. El sacramento es el ins- 
irumentum separatim, es decir, prolongación instrumental en el espacio 
y en el tiempo de la humanidad del Verbo, por medio del cual Dios in- 
funde la gracia del perdón en el alma del penitente. 


«El sacramento causa la gracia como instrumento. Ahora bien, hay 
dos clases de instrumento: uno, separado como, por ejemplo, el bastón; 
otro, unido como es el caso de la mano, Por el instrumento unido es 


6. Para una información completa sobre las distintas propuestas teológicas acerca de la res 
et sacrumentum de la Penitencia, cf. P. Lórtiz-GONZALEZ. Penitencia y reconciliación - Estudio 
histórico-reológico de la «res el sacramentum», Pamplona 1990, 

7. Cf. cap. XVI, 2. 
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movido el instrumento separado, como el bastón es movido por la mano. 
La causa eficiente principal de la gracia es el mismo Dios, en relación al 
cual la humanidad de Cristo hace de instrumento unido, y el sacramento, 
de instrumento separado. Por eso, es necesario que la virtud salvífica 
promane de la divinidad de Cristo, a través de su humanidad, hasta los 
sacramentos» (ll, q. 62,a.5,ad c). 


El sacramento de la Reconciliación es un signo y causa instrumental 
que obra movido por la causa eficiente principal, que es Dios. La causa 
eficiente instrumental es la humanidad de Cristo, que es el instrumento 
unido a la divinidad. El sacramento es el instrumento separado. La fe de 
la Iglesia une el instrumento con Cristo y con los frutos de su Pasión. 


«La Pasión de Cristo es suficiente por sí misma para destruir todo 
débito de pena no solo eterna, sino también temporal, Y en la medida en 
que el hombre participe en la virtud de la Pasión de Cristo, así participará 
también en la absolución del débito de la pena. (...) En la penitencia par- 
ticipa en la virtud de la Pasión de Cristo según la medida de los propios 
actos, que son la materia de la penitencia, como el agua lo es del Bau- 
tismo (...) y, por eso, no queda remitido el débito de toda la pena en el 
instante mismo del primer acto de penitencia, por el que queda remitida 
la culpa, sino después de haber realizado todos los actos de la penitencia» 
(UI, q.86, a. 4, ad 3). 


En este sentido, la Iglesia no solo es ámbito o espacio, sino instru- 
mento de la salvación. Cristo quiso que su Iglesia fuera el instrumento 
del perdón y de la reconciliación que él nos adquirió al precio de su 
Sangre preciosa, Cuando la Iglesia absuelve por medio de sus ministros, 
Dios absuelve; por eso, el estilo literario de la absolución es indicativo 
(«yo te absuelvo»). La Iglesia posee la promesa de Cristo de que le se- 
rán perdonados los pecados a quien ella misma los perdone. 


d) La cuestión de la contrición 


No pocos tratadistas de la Penitencia, anteriores a santo Tomás, s0s- 
tenían habitualmente la necesidad de la contrición perfecta para obtener 
el perdón de los pecados «aun dentro del sacramento». Para el caso 
de que el penitente solo tuviera atrición, los teólogos se planteaban la 
cuestión de cómo lograr que de atrito pasara a ser contrito (quomodo 
ex attrito fit contritus)*. El Doctor Angélico distingue la contrición per- 


8. Según algunos autores, fue Guillermo de Auvernia (11248) el primer teólogo que ntri- 
buye a la absolución la virtualidad de convertir la atrición en contrición, pero la concibe como 
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«El acto de la penitencia virtud es absolutamente indispensable para 
la remisión de la culpa, en cuanto que ese acto es inseparable del efecto de 
la gracia, por la que principalmente queda remitida la culpa, y que opera 
también en todos los sacramentos. Por lo que de ahí no puede concluirse 
sino que la gracia, en la remisión de la culpa, es una causa más impor- 
tante que el mismo sacramento de la Penitencia» (11, 9. 86, a. 6, ad 4), 


Así pues, no es necesario plantear dos vías distintas de justifica- 
ción: una sacramental y Otra extrasacramental, que es, como veremos a 


ra una vigencia decisiva en los autores que le siguieron, así como en los 
documentos del Magisterio posterior hasta nuestro días, 


3. DuNs ScoTO Y EL NOMINALISMO 


acción del penitente y no como efecto del sacramento (cf. P. ÁNCIAUX, «Le sacrement de Péni. 
tence chez Guillaume d' . Ephemeridos Theologica Lovanienses 24 [1948] 98 ss). 

9. Para una introducción al pensamiento de Scoto, además del estudio de É. Guisos, Jen 
Duns Seot - Introduction d ses expositions fondamentals. Paris nao puede consultarse con pro- 
vecho G. MANNO, Introduzione al pensiero di Giovanni Duns Scoto, Bari 1994, 
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cias de Pedro Lombardo, Duns Scoto distingue, al revés de la solución 
tomista, dos vías independientes entre sí para la justificación: una extra- 
sacramental, más incierta, pues requiere la contrición (artritio maior), 
y difícil, pues no puede verificarse fácilmente; y otra sacramental, más 
segura pues basta la atrición (attritio minor), unida a la absolución”. 
Esta segunda vía es más fácil por ser más verificable a través del signo 
eclesial de la absolución. Para el teólogo de Oxford, esa atrición es su- 
ficiente para acercarse al sacramento, cosa con la que santo Tomás con- 
cuerda; pero es también suficiente para ser justificado en él ex facto Dei 
assistentis, punto que el Aquinate no admitiría. Según el Doctor Sutil, la 
incapacidad de la atrición para merecer el perdón está compensada por 
la eficacia de la absolución, contemplada por Scoto como la esencia del 
sacramento. Esta proviene de un pacto (pactio Dei) por el cual Dios se 
compromete a infundir la gracia y perdonar el pecado cada vez que se 
absuelva a un penitente simplemente atrito*, 

Para Duns Scoto, por tanto, la atrición es una disposición suficiente 
no solo para acercarse al sacramento, sino también para quedar justi- 
ficado por él, aunque no se haya pasado de atrito a contrito. El pro- 
blema de esta postura radica en que, al admitir una doble vía para la 
justificación, se niega la unicidad del cauce establecido para el perdón 
de los pecados cometidos después del Bautismo, que es el sacramento 
de la Penitencia, recibido in actu vel in voto. En la solución escotista, 
además, los actos del penitente y la absolución del ministro no se rela- 
cionan debidamente, pues se corre el peligro de reducir el sacramento a 
un «automatismo absolucionista» que acaba por devaluar la disposición 
subjetiva del penitente. 

No obstante, bien puede alabarse en el profesor oxoniense su re- 
conocimiento de la contrición perfecta en toda su eficacia, así como su 
sensibilidad a las limitaciones del penitente para llegar a dicha contri- 
ción, por lo que acepta que la atrición sea suficiente para recibir el per- 
dón de los pecados. Su distinción entre diferentes tipos de atrición hizo 
que tomistas como Domingo de Soto (41560) y Melchor Cano (+1560) 
aceptaran la suficiencia de la atrición, siempre que suponga una displi- 
cencia del pecado como ofensa a Dios, lo que difícilmente puede darse 
si no hay algún amor a Dios. 

Los nominalistas no tardarán en ensanchar la brecha abierta por el 
pensador franciscano. Lo hará el también profesor de Oxford Guiller- 


10. Cf. Juan DUNS Scoro, In IV Sent. dist.14, q.4, 11.6, en L. Wabbewa, Opera, Lugduni 
1639, ad loc. 

11. Cf. Íomm, in IV Sen. dist.14, 9.4, n.7. A esta postura se opondrá, como pronto vere- 
mos, el Concilio de Florencia (1439). 
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mo de Ockham (+1349) afirmando que el penitente quedaría perdonado 
mediante la absolución sacramental, aunque ni siquiera tenga atrición, 
con tal de que no tenga apego actual al pecado”. Es una etapa más en la 
carrera de disminuir hasta el extremo las exigencias del perdón: ¿para 
qué imponer la atrición si Dios puede contentarse todavía con menos? 
Basta que el penitente tenga voluntad de recibir la absolución y que no 
mantenga apego actual a ningún pecado. De este modo se margina la 
eclesialidad de la penitencia y se prepara el camino para su negación, 
que es el paso que pronto dará Lutero. 


4. LA CONTRIBUCIÓN CANÓNICA 


Todavía dentro de la época tardo-medieval, son significativas las 
aportaciones de los juristas en su empeño doctrinal por distinguir entre 
las realidades de «pecado» y «delito», entre «fuero interno» y «fuero 
externo». Ya desde la primera mitad del siglo X111, se distinguía el ámbito 
penitencial del judicial. Santo Tomás de Aquino contribuyó eficazmente 
a clarificar la distinción entre moral y derecho, El Doctor Angélico, iden- 
tificando el fuero penitencial con el fuero de la conciencia —identifica- 
ción superada por la actual legislación canónica-, influyó decisivamente 
en la evolución de la terminología. En el fuero de la conciencia o fuero 
interno, la causa se dirimía entre el hombre y Dios, mientras que en el 
fuero externo se dirimía de hombre a hombre. De una parte, la potestad 
de las llaves (potestas clavium) proyectaba la acción de la Iglesia sobre 
el fuero externo; de otra, los efectos del sacramento de la Penitencia 
carecían de eficacia en el fuero externo. La absolución sacramental, por 
ejemplo, no levantaba la pena canónica impuesta por un delito. De este 
modo, el sacramento de la Penitencia se inscribía en el ámbito teológico- 
sacramental, quedando para el ámbito canónico la regulación de las con- 
diciones de administración y otros elementos externos. 


5. EL MAGISTERIO POSTERIOR 
Las intervenciones del Magisterio posteriores a santo Tomás y pre- 


vias al Tridentino no son muy numerosas y, en general, tienden a hacer 
suya la enseñanza del Angélico y a confirmar la doctrina del Concilio 


12, GUILLERMO DE Ockiam. lu 1V Sent., q. 9, en). TECH, Opera plurimo, Lugduni 
1494-1496, cul loc. 
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Lateranense IV". El texto magisterial más ilustrativo de la época es el 
Decreto Pro Armenis (1439) del Concilio de Florencia cuando trata de 
la Penitencia como el «cuarto sacramento»: 


«El cuarto sacramento es la penitencia, cuya quasi-materia son los 
actos del penitente, que se distinguen en tres partes. La primera es la 
contrición del corazón, a la que toca dolerse del pecado cometido con 
propósito de no pecar en adelante. La segunda es la confesión oral, a la 
que pertenece que el pecador confiese a su sacerdote íntegramente todos 
los pecados de que tuviere memoria. La tercera es la satisfacción por los 
pecados, según el arbitrio del sacerdote; satisfacción que se hace princi- 
palmente por medio de la oración, el ayuno y la limosna. La forma de 
este sacramento son las palabras de la absolución que profiere el sacerdo- 
te cuando dice: Yo te absuelvo, etc.; y el ministro de este sacramento es el 
sacerdote que tiene autoridad de absolver, ordinaria o por comisión de su 
DN efecto de este sacramento es la absolución de los pecados» 
(DH 1323). 


El esquema doctrinal que propone se toma, casi al pie de la letra, de 
la enseñanza de santo Tomás en su opúsculo «Sobre los artículos de la 
fe y los sacramentos de la Iglesia». 
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Una mirada retrospectiva al camino recorrido hasta ahora permite 
afirmar que, desde las oscilaciones disciplinares de la época antigua y 
pasando por la elaboración teológica de la Escolástica, hacía ya varios 
siglos que la Iglesia latina había conseguido una conciencia refleja del 
sacramento de la Penitencia, sobre el cual disponía de un aquilatado 

doctrinal. Ahora, esa experiencia y esa enseñanza sufrirán los 
embates de la doctrina que sostendrán los Reformadores. 


l. Los REFORMADORES 


El sosiego doctrinal que propiciaron las eneñanzas emanadas por 
el Concilio de Florencia (1439) convive con un decaimiento en el es- 
píritu penitencial debido, en parte, a los abusos en la predicación de 
las indulgencias, la trivialización de las penas eclesiásticas y a cierto 
humanismo paganizante. Una panorámica global sobre la santidad de la 
Iglesia en Occidente a comienzos del siglo xvi presagiaba la necesidad, 
agudamente sentida desde algunos estamentos, de una profunda refor- 
ma dirigida a elevar la temperatura espiritual de la vida de los clérigos 
y monjes, así como a velar por la formación y atención pastoral de los 
laicos. No hace falta abordar aquí las diversas dimensiones de la crisis, 
ni ocuparse de las figuras relevantes que redactaron sus memoranda de 
reforma dirigidos al obispo de Roma. Bastará destacar la animosidad 
hacia el Papado como uno de los aspectos de la convulsión que se ave- 
cinaba. Animosidad especialmente intensa en aquellos países que, por 
razones históricas complejas, más se habían alejado de Roma. Para este 
tiempo, ya había dado sus primeros pasos de rebeldía a la Sede de Pedro 
el monje agustino alemán Martín Lutero, quien, en el año 1517 fijó sus 
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noventa y cinco tesis en las puertas de la iglesia del palacio de Witten- 
berg, ciudad donde impartía lecciones de sacra Pagina. El hecho pudo 
estar motivado por la predicación de las indulgencias decretadas por 
León X (+1521) en beneficio de la basílica de san Pedro del Vaticano, 
que estaba en construcción. 


a) Lutero (71546) 


Lutero, en cuya evolución de pensamiento se distinguen diversas 
etapas (hasta 1520; de 1520 a 1522; a partir de 1522), mantiene una 
postura en relación con el sacramento de la Penitencia que debe ser 
analizada desde dos coordenadas previas: su formación nominalista, en 
la línea de Guillermo de Ockham (11349), y su experiencia personal 
como penitente en la primera etapa de su vida monástica. La forma- 
ción nominalista de Lutero influyó en su concepción de la gracia como 
realidad externa al hombre, y del ejercicio del poder de las llaves como 
algo exterior a la gracia. Pero, dejando aparte la índole de su formación 
intelectual extrinsicista, Lutero no dejó de practicar la confesión con 
asiduidad, en medio de no pocos empeños morales y tensiones de con- 
ciencia. Estos ejercicios acabaron por convencerle de que el fruto del 
sacramento no dependía de la obra penitencial, sino de la confianza en 
la misericordia divina. Por eso, a una confesión sacramental. apoyada 
en la pugna del penitente, obligatoria y hecha necesariamente al sácer- 
dote, calificada como «camicería de las conciencias», Lutero opone una 
forma de confesión que se basa en la fe del penitente, que puede hacerse 
al hermano y que no es un sacramento en el mismo grado que lo son el 
Bautismo y la Cena', 

Formación académica y experiencia personal constituyen la at- 
mósfera donde Lutero formula su teoría de la justificación por la sola 
fe-confianza. Para Lutero, el hombre, a consecuencia del pecado origi- 
nal, se siente impotente con respecto al pecado, al cual tiende irrefre- 
nablemente por el peso de su naturaleza caída. La penitencia cristiana 
se reduce a dos cosas: de una parte, los terrores de la conciencia que el 
hombre siente cuando, a la luz de la palabra de Dios, descubre el estado 
miserable de condenación en el cual se encuentra sumergido; de otra, la 
fe, por la cual se entrega entonces lleno de confianza en las manos de 
Dios, que le imputa los méritos de Cristo y lo considera como justifica- 


1. CF. R.C. Geresr, «Dans les églises Protestantes: renouveau de la confession privée et 
penste des Réformateurs=, Limnen Vive 70 (1964) 127 ss, 
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do. Terrores y fe son las partes subjetivas de la penitencia. Estos terrores 
son lo que Lutero llama contrición, pero en un sentido extraño al uso de 
la Escolástica. Se trata de un estado puramente pasivo, un tormento de 
conciencia, un sentimiento de muerte que deja al hombre interiormen- 
te apegado a su pecado, porque el miedo al castigo puede sujetarle la 
mano, pero no puede desarraigar el pecado de su corazón. 

Lutero consideraba que para el hombre pecador la contrición per- 
fecta es imposible, y rechazaba como hipócrita la atrición, por el hecho 
de nacer del amor a sí mismo. Por ello, la contrición no coopera intrín- 
secamente a la justificación, que depende en exclusiva de la fe. Todo 
cuanto hay de activo y libre en la penitencia está en el dinamismo fe- 
confianza. A través de este movimiento, el hombre, para evitar el juicio 
divino, se abandona totalmente a la misericordia de Dios y se somete 
a ella*, Puesto que el hombre solamente puede dar de sí el pecado, el 
único que puede hacer penitencia ante Dios es Cristo mediante su muer- 
te vicaria. El cristiano se acoge a sus méritos mediante la fe fiducial y, 
aun siendo internamente pecador, sus culpas quedan disimuladas bajo 
el manto de la sangre de Jesús. Los pecados son disimulados, es decir, 
no imputados. La justificación no es interna, si no extrínseca (nomina- 
lismo). Cuando absuelve, la Iglesia no borra la culpa: cancela la pena. 

Pero Lutero no solo critica una confesión que «atormenta la con- 
ciencia», sino que además rechaza la penitencia como sacramento, si 
bien con algunas ambigúedades. Niega el valor de los actos del peniten- 
te (contrición, confesión y satisfacción) en favor de la fe fiducial en el 
perdón misericordioso y, aunque reconoce la utilidad y necesidad de la 
confesión privada, rechaza toda obligación a una confesión íntegra por 
derecho divino”. No obstante, Lutero no suprime la absolución privada, 
a pesar de que la confesión íntegra no sea posible ni necesaria, pues 
«no es palabra o voz de hombre, sino Palabra de Dios, que es quien 
perdona los pecados, ya que es pronunciada en su nombre y obede- 
ciendo su mandato»*. Pero esta absolución carece para él de carácter 
judicial, pues «Dios es un juez que ha encomendado a los Apóstoles 
no la misión de juzgar, sino la de perdonar. Por eso la absolución es la 
voz consoladora del Evangelio, y no un juicio o una ley»*. No se trata, 
pues, de renunciar a toda praxis penitencial, sino de disponer de una 


2. Cf, P._Apsts, La penitencia, Madrid 1981, 169-170, 
3. Martín Lushers Werke, Kritische Gesomtansgabe (=WA,, Weimar 1883 ss). En concreto 


¿Lurero, Confessio Angustana 25 


M . 
5. M. Lurezo, Apología confessionis, an. 12, en J, T. MOLLER, Dic symbolischen Biicher 
der evangelisch-ltherichen Kirche, Gútersioh 1912,41, 
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confesión individual de consuelo, o una «confesión-examen» antes de 
la Comunión para suscitar la fe bautismal”. Todo cristiano tiene 

para dar la absolución a un hermano en la fe, o sea, poder de anunciarle 
el evangelio del perdón y de asegurarle que sus pecados están abolidos 
a causa de su fe. El verdadero y único sacramento de la Penitencia, dice 
Lutero, es el Bautismo. 

Absoluta es también la condena de Lutero a la satisfacción. En su 
doctrina, la Iglesia no puede imponer a nadie una satisfacción destinada 
a expiar ante Dios una pena debida por el pecado ya perdonado por 
Dios porque tal pena no existe. Enseñar lo contrario sería injuriar a la 
redención obrada por Cristo. Él ha satisfecho plenamente por los peca- 
dos de todos y ha expiado enteramente la pena. Cuando Dios perdona 
lo hace gratuitamente, sin exigir otra cosa a cambio que no sea la fe y la 
confianza en su misericordia, 

En el año 1519, los teólogos de Lovaina y Colonia condenaron una 
serie de errores de Lutero, propuestos en sus primeros escritos. Al año 
siguiente, León X, en la Bula Exsurge Domine, censuró las proposicio- 
nes de Lutero dependientes de su concepto de justificación que llevaban 
a negar la doctrina de la Iglesia en torno a la sacramentalidad de la peni- 
tencia, a la naturaleza de los elementos estructurantes de la reconcilia- 
ción, y a la función del ministro; asimismo, salió al paso de la oposición 
luterana a la doctrina sobre las indulgencias (DH 1548-1463). 


b) La Confesión de Augsburgo 


Del año 1530, puede considerarse una síntesis de la enseñanza pro- 
testante sobre la materia. La penitencia se presenta como un consue- 
lo de índole religioso y fiducial (art. 12). Su efecto es psicológico, no 
ontológico ya que, por principio, no comporta verdadera renovación 
interior, sino que se reduce a la mera convicción de que Dios imputa 
extrínsecamente su justicia y considera al pecador como si fuera justo. 
La abundante literatura luterana sobre la confesión fue sistematizada 
por Philipp Melanchton (+1560). 


ce) Calvino ($1564) 


Adopta en lo fundamental las principales tesis luteranas, las coordi- 
na y, en ocasiones, las hace más radicales que las de Lutero. Niega que 


6. D. Boromo, El sacramento de la Reconciliación penitencial, Salamanca 2006, 127. 
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la penitencia sea un verdadero sacramento. En su exégesis, la potestad 
de las llaves, conferida por Cristo a los Apóstoles, no se refiere al poder 
de perdonar los pecados, sino al anuncio de la palabra de Dios. La abso- 
lución que imparte el ministro es el anuncio del perdón que aconteció en 
el Bautismo: la penitencia no es más que memoria Baptismatis: toda su 
utilidad depende de esta condición conmemorativa del Bautismo. Con- 
fesarse equivale a renovar la fe bautismal por la que fueron remitidos 
los pecados. 

Respecto a la confesión de los pecados, Calvino niega que sea de 
derecho divino. Nunca fue obligatoria —dice- antes del IV Concilio de 
Letrán. Distingue diversos tipos de confesión: la que se hace a Dios, que 
es necesaria. La pública extraordinaria, que debería hacer todo el pue- 
blo, sobre todo en caso de calamidades públicas. La pública solemne 
por los pecados que hayan herido a la Iglesia y que él trató de implantar, 
sin éxito, en Ginebra como restauración de la antigua penitencia públi- 
ca, La publica litúrgica, que se hace comunitariamente antes de comen- 
zar algunos actos litúrgicos. Y, por último, la confesión particular hecha 
a otro para pedir consejo e inspirada en la Carta de Santiago (5, 16), que 
él recomienda que se haga al pastor que, en razón de su oficio, está más 
preparado para enseñar a vencer al pecado y confiar en la misericordia 
divina. Pero la penitencia no es, como se pretende, una segunda tabla 
de salvación después del Bautismo, porque, propiamente hablando, no 
existe más sacramento de la Penitencia que el Bautismo”. 


2. EL MAGISTERIO DEL CONCILIO DE TRENTO 


El Concilio de Trento (1545-1563) representa el gran esfuerzo ca- 
tólico del siglo XVI por ratificar la tradición de la Iglesia en aquellos 
puntos en que los Reformadores la impugnaron. El sacramento de la 
Penitencia fue uno de los grandes temas del Concilio de Trento. La raíz 
del problema doctrinal suscitado por Lutero con relación a este sacra- 
mento consistía en su modo de entender la justificación, que imposibili- 
taba hablar de perdón eclesial en sentido estricto. A lo largo del proceso 
conciliar tridentino, son cuatro las sesiones que deben tenerse en cuenta 
en lo concerniente a la penitencia: 

Sesión VI (enero de 1547): se expone la doctrina católica sobre la 
justificación, a cuya luz resulta inaceptable entender el perdón como 
mera no-imputación (DH 1542-1543). 


7. Institurion chrérienne, liv. 1V, eh. 19, 1. 17, en Opera omnia 4, Corpus Reformatoram 
32, Brunsvic 1866, col. 1097. 
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Sesión VII (marzo de 1547): se define la existencia del sacramento 
de la Penitencia como el cuarto del septenario sacramental (DH 1601). 

Sesión XIII (octubre de 1551): se declara que quien tenga concien- 
cia de haber incurrido en pecado grave debe confesarse sacramental- 
mente antes de recibir la santa Eucaristía (DH 1647). 

Sesión XIV (noviembre de 1551): es la sesión clave para el sacra- 
mento de la Penitencia. En ella se abordó también el sacramento de la 
Unción de los enfermos. Los trabajos conciliares siguieron este ¡ter: 
el 15 de octubre de 1551, el cardenal Marcelo Crescenzi, legado del 
Papa y presidente del Concilio, propuso a los teólogos para examen 
doce artículos conteniendo los supuestos errores protestantes sobre la 
Penitencia. Del 20 al 30 de octubre tienen lugar las congregaciones de 
teólogos donde se discuten dichos artículos. Del 5 al 15 de noviembre 
se suceden las congregaciones generales de Padres para discutir esos 
mismo errores, contando con el dictamen de los teólogos, Del 16 al 23 
de noviembre la comisión encargada redacta el «Decreto sobre el sacra- 
mento de la Penitencia», el cual aparece articulado en nueve capítulos 
(DH 1667-1693) y quince cánones (DH 1701-1715)". Este documento 
es aprobado en la solemne sesión X1V, el día 25 de noviembre de 1551, 
En él, los Padres tratan de aquilatar al máximo sus afirmaciones. El esti- 
lo conciso empleado para redactar estos cánones plantea, en ocasiones, 
algunas dificultades hermenéuticas. 

Para la exposición de este cuerpo doctrinal, procederemos en dos 
etapas sucesivas, Primeramente, identificaremos el alcance dogmático 
de la enseñanza tridentina. En segundo lugar, abordaremos los conteni- 
dos de la sesión XIV. 


a) Alcance dogmático de la enseñanza tridentina 


Antes de estudiar la respuesta tridentina a la crisis suscitada por la 
Reforma, conviene precisar el alcance dogmático de las fórmulas téc- 
nicas que va a adoptar el Concilio. Más concretamente, la expresión 
técnica «de derecho divino» (iure divino) consta cuatro veces: dos en el 
capítulo quinto y una vez en los cánones sexto y séptimo, que corres- 
ponden a ese mismo capítulo. En este contexto, ¿qué se quiere significar 
cuando se dice que una realidad es de derecho divino? 


8, En el periodo en que el Concilio se celebró en Bolonia también se había trabajado sobre 
la Penitencia (25 de marzo - 12 de julio de 1547); sin embargo, al empezar el segundo periodo del 
Concilio en Trento (1551), los trabajos y deliberaciones sobre este sacramento comenzarán desde 
el principio sin considerar cuamo se había elaborado en Bolonia. 
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Para acertar con el verdadero sentido de la expresión, se precisa 
examinar, primero, los mismos textos en los que consta ¡ure divino, 
leídos a la luz del fin que se pretendía alcanzar con esas definiciones, 
o sea. a la luz de los errores de Lutero, Melanchton y Calvino, que 
los Padres pretendían condenar. Se precisa, en segundo lugar, examinar 
tanto las Actas sinodales como los votos de los peritos a fin de aclarar el 
sentido dominante de esa fórmula durante la celebración de los debates 
conciliares. No hay razón para suponer que, en un mismo documento, 
los mismos Padres cambien el significado de la expresión ¡ure divino. 
De los resultados de este doble examen resulta que la expresión «dere- 
cho divino», aplicada a una determinada realidad, significa que esta se 
halla fundada en la Revelación. Cuando los Padres dicen que una reali- 
dad es ade derecho divino» están afirmando que no es algo meramente 
establecido por la Iglesia. 


b) Síntesis de los contenidos decretados en la sesión XIV 


La amplia doctrina contenida en la sesión XIV (1551) se puede 
resumir en once cuestiones. Con el objeto de fijar bien los conceptos, al 
inicio de cada de esas cuestiones enunciamos la tesis con su respetiva 
calificación teológica”. 


1. Sacramentalidad de la Penitencia 


La Iglesia ha recibido de Cristo la potestad de perdonar los pecados 
cometidos después del Bautismo (de fe definida). El poder de la Iglesia 
de perdonar se extiende a todos los pecados sin excepción (de fe defi- 
nida). 


El Concilio se pronunció contra los Reformadores declarando que 
Cristo comunicó a los Apótoles y a sus legítimos sucesores la potestad 
de perdonar y retener los pecados. En la Iglesia católica, la penitencia 
es verdadera y propiamente sacramento, instituido por Cristo, para re- 


9, En la dogmática del sacramento de la Penitencia, existen afirmaciones que, según cata 
una, responden a un triple grado de certeza teológica: a) «de fe definida»: es una verdad de £ 


lada; e) menea común»: es una doctrina que, aunque todavía cae dentro del campo de libre 
discusión, es sostenida generalmente por todos los teólogos. 
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conciliar con Dios a los fieles, cuantas veces caen en pecado después 
del Bautismo (can. 1). Sobre el logion joanneo de «perdonar y retener» 
(Jn 20, 22-23), los Padres dicen que no deben tergiversarse sus palabras 
entendiéndolas únicamente en relación con el mandato de «predicar» el 
evangelio, sino que han de interpretarse según el sentido que la Iglesia 
católica vio en ellas desde el principio. Esta afirmación equivale a ex- 
cluir la interpretación que hacía Calvino del texto joanneo. De este mis- 
mo logion el Concilio afirma que «el común sentir de todos los Padres 
entendió siempre que fue comunicada a los Apóstoles y a sus legítimos 
sucesores la potestad de perdonar y retener los pecados, para reconciliar 
a los fieles caídos después del Bautismo» (cap. 1). El texto conciliar 
requiere una explicación; una cosa es la doctrina que se define, y otra el 
argumento que se aduce para probarla: la doctrina es lo que el Concilio 
pretende enseñar; la argumentación, en este caso, es válida en sentido 
asertivo, no exclusivo. El Concilio no pretende que ese texto solo tenga 
ese sentido. 


2. La Penitencia es un sacramento distinto del Bautismo 


El perdón de los pecados que se concede en el tribunal de la peni- 
tencia es un verdadero y propio sacramento distinto del Bautismo. El 
ejercicio del poder de la Iglesia de perdonar los pecados constituye un 
acto judicial (de fe definida). 


La penitencia es «segunda tabla después del naufragio» (can. 2), 
es decir, algo más que un recuerdo conmemorativo del Bautismo (DH 
1702). Bautismo y Penitencia se distinguen por su materia y por su for- 
ma; por el carácter judicial de la penitencia, que no tiene el Bautismo; 
por la reiterabilidad de la penitencia; por sus efectos. 


3. Necesidad de la Penitencia 


Para lograr la salvación, tienen necesidad del sacramento de la Pe- 
nitencia todos los que hubieren caído en pecado mortal después de reci- 
bido el Bautismo. La confesión sacramental de los pecados está prescri- 
ta por derecho divino y es necesaria para la salvación (de fe definida). 


Los Padres establecen (cap. 2) que la penitencia «es un sacramento 
para los caídos después del Bautismo, tan necesario como el mismo 
Bautismo para los aún no regenerados» (DH 1672). El canon 6 afirma 
que «la confesión sacramental es necesaria para la salvación por dere- 
cho divino» (DH 1706). 
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4. Sujeto del sacramento 


El sacramento de la Penitencia puede ser recibido por todo bautiza- 
do que, después del Bautismo, haya cometido un pecado mortal o venial. 
(de fe definida). 


El canon 4 afirma que para «la entera y perfecta remisión de los 
pecados se requieren tres actos en el penitente, a manera de materia 
(quasi-materia) del sacramento de la Penitencia, a saber: contrición, 
confesión y satisfacción» (DH 1673 y 1704)”. No es la fe y los terrores 
de conciencia lo que constituye la Penitencia. Son los actos del peniten- 
te y la absolución del ministro los que conforman la estructura de este 
signo sagrado. 


5. Efectos del sacramento 


El efecto principal del sacramento de la Penitencia es la reconcilia- 
ción del pecador con Dios (de fe definida). Las obras buenas realizadas 
en estado de gracia que por el pecado mortal habían quedado «mortifi- 
cadas», esto es, privadas de su valor meritoria, reviven de nuevo por el 
sacramento de la Penitencia (sentencia común). 


El capítulo 3 declara expresamente que el efecto propio de este sa- 
cramento es la reconciliación del pecador con Dios (DH 1674). Con- 
viene destacar que, si bien aquí no se explicita la eclesialidad inherente 
siempre al perdón de los pecados, en Otro lugar se menciona a la «Igle- 
sia ofendida» (Ecclesia offensa) aludiendo a esa realidad (DH 1683), 
que recibiría un intenso subrayado en el Concilio Vaticano 1". 


6. La contrición 
La contrición perfecta confiere al que se encuentra en pecado mor- 
tal la gracia de la justificación aun antes de que este reciba actualmente 


el sacramento de la Penitencia (sentencia próxima a la fe). Sin embargo, 
la contrición perfecta opera la justificación extra-sacramental cuando 


127 


LA PENITENCIA SACRAMENTAL EN LA TRADICIÓN DE LA IGLESIA 


va unida al deseo de recibir el sacramento. La contrición motivada por 
el temor es un acto moralmente bueno y sobrenatural (de fe definida). La 
atrición es suficiente para conseguir el perdón de los pecados por medio 
del sacramento de la Penitencia (sentencia común). 


El Concilio analiza cada uno de los actos del penitente, acerca de 
los cuales los protestantes enseñaban doctrinas opuestas a las de la Igle- 
sia. El capítulo 4 describe la naturaleza de la contrición como «un dolor 
del alma (animi dolor) y detestación del pecado cometido, con propósi- 
to de no pecar en adelante» (DH 1676). Se procura mediante el examen, 
dolor y detestación de los pecados, ponderando sus consecuencias —la 
condenación eterna—, junto con el propósito de una vida nueva. 

El capítulo cuarto prosigue exponiendo la diferencia entre la «con- 
trición perfecta por la caridad» y la atrición. La primera puede reconci- 
liar al hombre antes de recibir el sacramento, pero no sin «el deseo del 
sacramento que en ella se incluye» (DH 1676-1678). La atrición «se 
concibe por la consideración de la fealdad del pecado y temor del in- 
fierno y sus penas». La atrición es un don de Dios y un impulso del Es- 
píritu Santo (gracia actual), que todavía no inhabita sino que solamente 
mueve. Con la ayuda de esa gracia el penitente prepara su camino 
la justificación. En realidad, puede llamarse atrición a toda contrición 
que procede de un motivo inferior al amor de caridad para con Dios. Es 
lo que algunos llaman «amor de concupiscencia». Por eso se la designa 
con el nombre de contrición imperfecta. 

Ya se ha visto más arriba cómo los teólogos no coincidían en la 
cuestión de si la atrición bastaba por sí misma o, por el contrario, era 
insuficiente para ser justificado el penitente dentro del sacramento en 
virtud de la absolución”. Los escotistas sostenían que la atrición con la 
absolución justificaba al penitente. Los tomistas entendían que la jus- 
tificación solo era obtenida por el penitente si este pasaba de simple- 
mente atrito a la contrición perfecta, lo cual se operaba por la eficacia 
propia del sacramento. Las dos tendencias estaban presentes entre los 
Padres conciliares. Los retoques hechos al proyecto del Decreto ponen 
de manifiesto que era voluntad del Concilio permanecer al margen de 
esta controversia. Por eso, el capítulo cuarto se limita a enseñar que la 
atrición, que no es capaz de conseguir la justificación por sí misma fue- 
ra del sacramento, pone al penitente en situación de recibir fructuosa- 
mente la gracia del perdón de los pecados, sea cual fuere el modo como 
se realiza este perdón en el interior mismo del sacramento”. 


2. Cf.cap. VI, 2a y 3. 
3. Cf. P.Abwts. La penitencia, Madrid 1981. 182. 
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7. La confesión 


En virtud de la ordenación divina, hay obligación de confesar todos 
los pecados mortales indicando su especie, número y circunstancias que 
cambien la especie. La confesión de los pecados veniales no es necesa- 
ria, pero sí lícita y provechosa (de fe definida). Los pecados que han sido 
perdonados directamente por el «poder de las llaves» son también objeto 
suficiente de la confesión (sentencia cierta). 


En el edificio doctrinal de Trento, los dos grandes pilares del sa- 
cramento son la confesión y la absolución. El Concilio afirma que la 
Iglesia practica la confesión individual de los pecados, la cual no ha 
sido instituida por ella (cap. 5; can. 6-8). La necesidad de la confesión 
está implícita en el hecho de que Jesús confirió a los Apóstoles y a sus 
sucesores la potestad de perdonar los pecados para que la ejercieran de 
modo judicial. Los Padres declaran que esta confesión es, en conse- 
cuencia, de ¡ure divino. 

Para que el sacerdote pueda juzgar si debe absolver o no y para que 
pueda imponer equitativamente la penitencia adecuada, la confesión 
debe ser «íntegra» (DH 1679). Para justificar la integridad de la confe- 
sión, el Concilio se fija en su carácter medicinal: para aplicar la medici- 
na hace falta primero conocer la enfermedad. En el capítulo 5 se recoge 
la expresión de san Jerónimo: «porque si el enfermo se avergúenza de 
descubrir su llaga al médico, la medicina no cura lo que ignora»'*, Re- 
sulta difícil determinar en Trento si esta integridad es necesaria ex jure 
divino en el mismo sentido en que lo es la necesidad de la confesión en 
general '*. Históricamente, por ejemplo, la confesión previa a la imposi- 
ción de la penitencia pública versaba, de suyo, sobre los pecados «capi- 
tales». Aun con todo, la Iglesia venía exigiendo la integridad desde ha- 
cía siglos. En todo caso, no se requiere siempre una integridad material, 
sino formal, es decir, la de aquellos pecados que recuerde el penitente 
tras un diligente examen. Para urgir la manifestación de los pecados 
olvidados en una confesión posterior habrá que esperar al magisterio de 
Alejandro VII (DH 2031). 

Los pecados a los que los Padres se refieren son todos los mortales 
(peccata mortalia, mortalia crimina), incluidos los de pensamiento. En 
cuanto a los veniales, no solo es lícito confesarlos, sino provechoso y 


teol 
ción y Penitencia V Simposio Imernacional de Teología de la Universidad de Navarra 
1983, 663-685. 
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recto (DH 1707 y 1680). También han de confesarse las circunstancias 
que cambian la especie del pecado grave, ya que «sin ellas ni los peni- 
tentes expondrían íntegramente sus pecados, ni estarían estos patentes 
a los jueces, y sería imposible que pudieran juzgar rectamente de la 
gravedad de los crímenes e imponer por ellos a los penitentes la pena 
que conviene» (DH 1681). 


8. La absolución 


Por medio de la absolución se perdonan verdadera e inmediata- 
mente los pecados. La forma del sacramento de la Penitencia consiste en 
las palabras de la absolución. La absolución, en unión con los actos del 
penitente, opera la remisión de los pecados (de fe definida). 


El Tridentino se atiene al orden en que se suceden los actos en la 
celebración de la penitencia, conforme a la disciplina entonces vigente, 
Por eso menciona la absolución inmediatamente después de la confe- 
sión y antes de la satisfacción. Previamente, los Padres habían hecho 
suya la enseñanza del Concilio de Florencia presentando la absolución 
como la «forma» del sacramento (cap, 3). 

El canon 9 condena a quienes niegan que «la absolución sacramen- 
tal del sacerdote no es acto judicial». El sentido de este canon viene 
puntualizado al final del capítulo 6: «aunque la absolución del sacerdote 
es “dispensación de ajeno beneficio”, no es, sin embargo. solamente el 
mero ministerio de anunciar el Evangelio o de declarar que los pecados 
están perdonados; sino a modo de acto judicial, por el que el sacerdote 
pronuncia la sentencia a modo de juez» (DH 1685). Esto indica que los 
pecados se perdonan mediante la absolución y no por la fe, como afir- 
maba Lutero, para quien la absolución era una mera declaración de que 
«los pecados están perdonados al que se confiesa, con la sola condición 
de que crea que está absuelto, aun cuando no esté contrito o el sacerdote 
no le absuelva en serio, sino en broma» (DH 1709). La absolución es, 
pues, constitutiva, no meramente declarativa. 

La doctrina del Concilio de Trento sobre el sacramento de la Peni- 
tencia hace girar su argumentación sobre el gozne del carácter judicial 
de la absolución”. La explicación conciliar llama a los sacerdotes «pre- 
sidentes y jueces» (preesides et iudices), denomina «sentencia» el efecto 
de la potestad que ejercen, y considera «juicio» el acto que administran, 
El capítulo 9 habla de la absolución como ¡udicium; el capítulo 6 mitiga 


16. Cf. F. Gu DE LAS HERAS, «Carácter judicial de la confesión según el Concilio de Tren- 
109, Burgense 3 (1962) 117-175, 
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este sentido por medio de la expresión «a modo de acto judicial»í ad 
instar actus iudicialis). Se trata de un judicium gratiostum, es decir, de 
un juicio que no se atiene en sentido estricto a todos los requisitos de 
un juicio formal. Por tanto, cuando llama iudices a los ministros del 
sacramento, no desea equipararlos a quienes en la sociedad civil deten- 
tan el poder judicial en sentido estricto, sino que utiliza cierta analogía. 
Precisamente la expresión «a modo de» (ad instar) indica que la equi- 
paración no es total. En la confesión se perdona la culpa; en los juicios 
civiles se investiga para declarar legalmente inocente o culpable al reo. 
No hay que olvidar que, en la época del Concilio, el poder judicial, con- 
forme a las teoría entonces al uso sobre la ecclesiastica potestas, forma- 
ba parte del poder administrativo o de gobierno. Los ¡udices de Trento 
lo son con un poder vicario de Cristo. Lo son en orden a la dispensación 
de un ajeno beneficio (alieni benefició dispensatio) (DH 1685) que Dios 
otorga al pecador arrepentido. Lo son en cuanto sujetos que detentan un 

ordenado a la conversión y reconciliación del pecador. En 1973, 
el «Ritual de la Penitencia» hablará de «juicio espiritual»”. 

De otra parte, una sentencia judicial exige la competencia respecto a 
sujetos determinados. Por eso, la cuestión de las «licencias» para que el 
ministro imparta la absolución sacramental encuentra su fundamento en 
el carácter judicial de la absolución. El capítulo 7 declara, en este senti- 
do, que «la naturaleza e índole del juicio reclama que la sentencia solo 
se dé sobre los súbditos. La Iglesia de Dios tuvo siempre la persuasión, 
y este Concilio confirma ser cosa muy verdadera, que carece de valor la 
absolución que imparte el sacerdote sobre quien no tenga jurisdicción 
ordinaria o subdelegada» (DH 1686). Ya el Lateranense IV (1215) había 
establecido la disciplina confesar los pecados «al propio sacerdote» (DH 
812-814), sobreentendiendo de ahí que para hacerla con otro presbítero, 
se debería pedir licencia al propio párroco, lo que implicaba la necesidad 
de obtener la jurisdicción para confesar. Tiempo después, en esta misma 
línea, la Relectio de peenitentia de Melchor Cano (11560) relacionaba el 
carácter judicial del sacramento con la jurisdicción requerida para admi- 
nistrarlo: para actuar válidamente como juez no basta ser juez (en este 
caso. sacerdote), sino que las funciones han de ejercerse dentro del ám- 
bito de competencia asignado por la autoridad ye 


17, RP, Preenoranda 31,1, 

18. Como se vará más adelante (cap. XV), la actual disciplina vigente sobre la facultad de 
oér confesiones establece el ipi conforme al cual el presbítero que tiene facultad concedida 
por el Ordinario del lugar de incardinación o del lugar en que tiene su domicilio, la ejercer 
en conkule pane, salvo que, en algún caso,» oponga el Overa de ua les ¿CIC 11983) 
can. $2). 
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Afirmada la índole judicial del sacramento, no es difícil para el 
Concilio deducir la licitud de la reserva de pecados al obispo, sin que 
el presbítero pueda absolverlos válidamente (DH 1711). El capítulo 7 
declara que los obispos en sus Iglesias locales, así como el Papa en la 
Iglesia universal, se han reservado algunos casos «acerca de aquellos 
pecados que llevan aneja una censura de excomunión» (DH 1687). Esta 
reserva, puesto que afecta a la validez de la absolución, surte efecto no 
solo en el fuero externo, «sino también delante de Dios» (DH 1687); 
sin embargo, «en artículo de muerte, todos los sacerdotes pueden ab- 
solver a cualesquiera penitentes de cualesquiera pecados y censuras» 
(DH 1687). 


9. El ministro de la absolución 


Solamente los obispos y los presbíteros son los poseedores del po- 
der de la Iglesia de absolver. La absolución impartida por diáconos y 
laicos no puede ser considerada como verdadera absolución sacramen- 
tal (de fe definida). 


Para Lutero, que a menudo se expresaba de modo polémico, un 
hombre, una mujer e incluso un niño podían absolver con la misma 
eficacia que podía hacerlo un obispo o un presbítero. El canon 10 con- 
dena esta posición confirmando que «solo los sacerdotes son ministros 
de la absolución» (DH 1710). La potestad de las llaves no se extiende 
a todos los fieles, sino que es exclusiva de los sacerdotes (DH 1684). 
Para su recto ejercicio se requiere, por tanto, la ordenación episcopal o 
presbiteral. 

El capítulo 6 «enseña también que aun los sacerdotes que están en 
pecado mortal ejercen como ministros de Cristo la función de remitir 
los pecados por la virtud del Espíritu Santo, conferida en la ordenación, 
y que sienten equivocadamente quienes pretenden que en los malos sa- 
cerdotes no se da esta potestad» (DH 1684). El texto defiende al peni- 
tente del perjuicio que supondría condicionar la absolución al estado de 
gracia del ministro, a la vez que confirma la condena que el Concilio 
de Constanza (1415) había establecido para los errores de Wyclef y de 
Huss relativos a esta materia (DH 1154 y 1208). 


10. La satisfacción 


Dios no siempre perdona todas las penas temporales debidas por 
el pecado al perdonar la culpa del mismo y su castigo eterno. El sa- 
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cerdote tiene el derecho y el deber de imponer al penitente saludables 
y convenientes obras satisfactorias, según la índole de los pecados y la 
capacidad del penitente. Las penitencias extrasacramentales, como son 
los ejercicios voluntarios de penitencia y el paciente sufrimiento de las 
pruebas divinas, poseen también valor satisfactorio (de fe definida). 


Los Padres abordan el último de los actos del penitente. El canon 
15 admite la posibilidad de que, por la fuerza de una intensa contrición, 
el penitente pueda quedar absuelto de toda la pena temporal. Pero el 
Decreto presupone, reitera y aplica la doctrina definida en la Sesión VI 
(DH 1580) conforme a la cual, al ser perdonada la culpa grave y, con- 
siguientemente, remitirse la correlativa pena eterna, no siempre queda 
remitida toda la pena temporal: «no es una ficción que, quitada en virtud 
de las llaves la pena eterna, queda las más de las veces por pagar la pena 
temporal» (DH 175). De ahí la necesidad de la satisfacción penitencial, 
sin que resulte suficiente, «la fe por la que aprehenden que Cristo satis- 
fizo por ellos» (DH 1712). Frente a la doctrina de la Reforma, el canon 
13 insiste en que no basta decir que «la mejor penitencia es solamente 
la nueva vida» (DH 1713). La satisfacción penitencial, además de ser 
exigida por la justicia divina, presenta una vertiente terapéutica y otra 
vertiente pedagógica, pues «estas penas satisfactorias retraen en gran 
manera del pecado, sujetan como un freno y hacen a los penitentes más 
cautos y vigilantes en adelante; remedian también las reliquias de los 
pecados y eliminan los malos hábitos contraídos con el mal vivir por 
medio de las acciones virtuosas opuestas» (DH 1690). 

Entre las acciones satisfactorias, el Concilio menciona (cap. 9 y 
can. 13) «ayunos, oraciones, limosnas y también otras obras de piedad; 
las penas espontáneamente tomadas por nosotros para vengar el pecado 
o por las impuestas al arbitrio del sacerdote según la medida de la culpa, 
así como los azotes temporales que Dios nos inflige, y nosotros pacien- 
temente sufrimos» (DH 1713). Por último, «los sacerdotes del Señor, 
en cuanto su espíritu y prudencia se lo sugiera, según la calidad de las 
culpas y la posibilidad de los penitentes, deben imponer convenientes 
y saludables penitencias, no sea que, cerrando los ojos a los pecados y 
obrando con demasiada indulgencia con los penitentes, se hagan partí- 
cipes de los pecados ajenos» (DH 1692), 


11. Las indulgencias 

La Iglesia tiene potestad para conceder indulgencia (de fe definida, 
DH 989 y 998). La fuente de las indulgencias es el tesoro satisfactorio 
de la Iglesia, que se compone de las sobreabundantes satisfacciones de 
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Cristo y los santos (sentencia cierta). El uso de las indulgencias resulta 
úítil y saludable a los fieles (de fe definida, DH 989 y 998). 


3. LA IMPORTANCIA DEL MAGISTERIO TRIDENTINO 


La síntesis que se acaba de exponer refleja el más amplio cuerpo 


paso de aquellos aspectos impugnados por los protestantes. No obstan- 
te, abordó la mayor parte de las cuestiones fundamentales De paniten- 
tía. Esos puntos neurálgicos de la doctrina sobre el sacramento fueron 
objeto de definiciones dogmáticas y, en consecuencia, constituyen datos 
ineludibles para la reflexión teológica ulterior. Con un léxico propio del 
momento, el magisterio de Trento tiene el mérito de presentar los conte- 
nidos doctrinales que reflejan la fe de la Iglesia católica. Los desarrollos 
que no estuvieran situados dentro de la prolongación homogénea de la 
doctrina tridentina, no podrían considerarse como genuinos frutos de la 
fe católica", 

Posteriormente, el Magisterio de la Iglesia ha ampliado las perspec- 
tivas eclesiológicas del sacramento y la investigación histórica ha su- 
ministrado nuevos conocimientos en torno al desarrollo de la disciplina 
penitencial. Los documentos eclesiales más recientes, además de reafir- 
mar la doctrina de Trento, han puesto de relieve la dimensión subjetiva 
de quien busca la reconciliación en la celebración penitencial. Así, la 
necesidad de la confesión íntegra, ciertamente esencial en razón de la 
índole judicial del sacramento, se integra dentro de un marco sensible 
a los aspectos personales del penitente, tan importantes en la realidad 
humano-divina de la conversión. 


4. LA PROYECCIÓN DE LA DOCTRINA CONCILIAR 


Los obstáculos y dificultades que se presentaron para la convocato- 
ria y celebración del Concilio de Trento se trocaron después en fortuna 
al contar con grandes figuras que se ocuparon de su aplicación. Junto a 
los testimonios inmediatos al Concilio del papa san Pío V (41572), que 
promovió el Catecismo tridentino, y de san Carlos Borromeo ( 11584), 
que publicó en Milán sus Instrucciones a los confesores de su ciudad 


19. Cf. P.Absts, La penitencia, Madrid 1981, 193. 
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y diócesis, cabe recordar la acción apostólica de san Vicente de Paúl, 
de san Juan Eudes, san Alfonso María Ligorio... y tantos otros santos, 
predicadores y apóstoles de la conversión y reconciliación cristianas. 

Desde la clausura del Concilio de Trento (1563) y hasta los albores 
del Concilio Vaticano II (1962), comienza para la teología sacramen- 
taria de la Penitencia un dilatado periodo en el que tanto la doctrina 
como la disciplina penitenciales apenas experimentan evolución. Los 
grandes temas del Concilio se repiten e ilustran a menudo en tono po- 
lémico frente a los protestantes, después contra el jansenismo y, por 
último, contra el modernismo, En esta etapa de la historia del cuarto 
sacramento, las intervenciones del Magisterio tampoco aportan grandes 
novedades; más bien se limitan a reafirmar los principios de Trento. A 
través de estas actuaciones magisteriales se puede seguir la trayectoria 
de las tendencias y los errores. Veamos algunos de ellos. 

a) El hecho de que el Concilio no puntualizara el tipo y el grado 
de amor a Dios en la atrición fue ocasión de que estallaran controver- 
sias entre escuelas teológicas. El magisterio de los Padres de Trento 
había establecido que por medio de la contrición perfecta, que incluye 
el vor sacramenti, se obtenía la remisión de los pecados. La atrición, 
por el contrario, que no bastaba para el perdón fuera del sacramento, sí 
resultaba suficiente dentro de él, La pregunta que surgía era: la atrición 
del penitente que celebra el sacramento ¿dispone de modo inmediato 
para obtener el perdón mediante el sacramento, o, por influjo de éste, ha 
de convertirse en contrición perfecta? He aquí, en esencia, la controver- 
sia entre atricionistas y contricionistas. Los contricionistas (teólogos 
de Lovaina y de La Sorbona) exigían que siempre, en el sacramento, el 
atrito tuviera que llegar a ser contrito. El grado de esta contrición podía 
ser mayor o menor, y por eso había contricionistas rígidos y mitigados. 
Por su parte, los atricionistas (franciscanos, jesuitas y teólogos de Sa- 
lamanca) defendían que bastaba una atrición que excluyera la voluntad 
de pecar con la esperanza del perdón divino. La exigencia de un amor 
explícito o implícito a Dios dividía también a los atricionistas respecti- 
vamente en rígidos y mitigados. En el momento en que la acritud de la 
controversia ya había provocado que Alejandro VII (+1667) prohibiera 
prolongar la disputa, la posición atricionista era ya la sentencia más 
común (DH 2070). 

b) Algunas proposiciones de Miguel Bayo, en las que se reflejaban 
influencias protestantes sobre la eficacia de la contrición perfecta y el 
sentido de la absolución, fueron censuradas en el año 1567 por Pío V”. 


20. Cf. DH 1957-1959 y 1971, 
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Durante el pontificado de Inocencio XI (+1689) un decreto del Santo 
Oficio dejó en libertad a los profesores de la Compañía de Jesús para 
que pudieran defender el probabilismo y el probabiliorismo”, Clemen- 
te XI (+1721) condenó un contricionismo extremo, incompatible con la 
suficiente atrición, extraído de la obra de P. Quesnel*”, Entre los errores 
jansenistas, formulados en el Sínodo de Pistoia (1786) y condenados 
tras su publicación en 1794 por Pío VI, algunos se referían a la peniten- 
cia”, Con el Decreto Harent animo de 1905 sobre la comunión frecuen- 
le «con cuidadosa preparación previa», Pío X contribuyó a hacer más 
asidua la celebración del sacramento”, Cinco años más tarde, el De- 
creto Quam singulari facilitaría la confesión de los niños que hubieran 
llegado al uso de razón. En la Encíclica Pascendi el papa Sarto condenó 
las proposiciones modernistas que presentaban el sacramento de la Pe- 
nitencia como invento escolástico tardío, extraño a los textos joanneos 
de la institución”. En la Mysrici Corporis (1943), Pío XII recomendó la 
confesión frecuente de los pecados veniales «práctica introducida no sin 
la inspiración del Espíritu Santo»”, 

c) Con ocasión de situaciones suscitadas por las dos guerras mun- 
diales, una Declaratio de la sagrada Penitenciaría Apostólica de 1915, 
relativa a la situación de los soldados que van a entrar en combate, y 
unas facultades concedidas por Pío XI a la sagrada Congregación Con- 
sistorial en 1939, señalan los inicios de una regulación de la absolución 
simultánea de muchos, sin confesión previa de los pecados, para ca- 
sos de peligro inminente de muerte, así como para otros casos también 
extraordinarios en los cuales se diera otra necesidad urgente y grave, 
proporcionada a la gravedad del precepto divino de la integridad de la 
confesión”. Posteriormente, la Penitenciaría. mediante la Instrucción 
Ut dubia (1944), reordenó toda la materia, introduciendo la novedad 
de conceder la facultad de absolver a varios a la vez no solo en peligro 


21. Cf. DH 2175-2177. En la historia de los sistemas morales, probabilismo y probabi- 
rones rec ir ladas en seo El robaba sie que. paa obra 
honestamente, es preciso obrar según prudencia; y se actúa prudentemente cuando e juicio de 
conciencia se apoya en una razón que sea probable, aunque probable 
que la opinión que expresa la instancia de la ley. El probabiliorismo defiende que no es necesaría 
una opinión probabilísima favorable a la libre autodeterminación para poder rechazar la opinión 
Ear de doo Pavo de la ley; basta una opinión más probable que la opuesta que está en 

vor h 
+ Cf. DH 2444, 2460-2462 y 2467. 
+ Cf. DH 2623-2625 y 2634-2650, 
DH 3382 
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+ Cf, respectivamente, AAS 7 (1915) 2 y AAS 31 (1939) 712. 
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de muerte, sino también «si se presenta otra necesidad manifiestamente 
grave y urgente, proporcionada a la gravedad del precepto divino de la 
integridad de la confesión». Este documento será la pieza básica sobre 
la que se apoyarán normas posteriores”. La nueva disciplina, que per- 
mite en casos verdaderamente extraordinarios diferir la confesión indi- 
vidual de los pecados, será incorporada al «Ritual de la Penitencia», que 
se publicaría en 1973, y fue ocasión, como se estudiará más adelante, de 
algunas aplicaciones contrarias a la letra y al espíritu de la Instrucción 
Ut dubia y de esos documentos posteriores. 
d) Desde los años cincuenta del siglo pasado, la crisis del sacra- 
mento de la Penitencia se ha hecho una realidad dolorosa. No es difícil 
de un descenso generalizado e incluso, en algunas regiones, 
de la casi total cesación de la práctica del sacramento tras una larga eta- 
pa en la que esta había alcanzado niveles de frecuencia sin precedentes 
en la historia de la Iglesia. Más difícil resulta señalar las causas de esa 
crisis, a pesar del gran número de estudios dedicados a identificarlas. La 
teología de la muerte de Dios, la cultura de la secularización, la pérdida 
del sentido del pecado, la crisis de la familia que empaña la imagen pa- 
terna, la práctica improcedente de las absoluciones colectivas, la menor 
dedicación de los confesores para atender a los penitentes, los cambios 
de paradigmas en la sociedad... estos y otros factores se hallan en la raíz 
me una grave crisis que ha precedido, acompañado y seguido al Concilio 
aticano II. 
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EL CONCILIO VATICANO Il 
Y LA ÉPOCA POSTCONCILIAR 


En continuidad con los hitos que se han ido sucediendo, como una 
cadena, a lo largo del caminar histórico del sacramento, corresponde 
ahora estudiar su último eslabón, que es el Concilio Vaticano Il, así 
como el elenco de aquellos documentos magisteriales que, inspirados 
en su doctrina, la aplican, explicitan y desarrollan. 


1. Los DOCUMENTOS CONCILIARES (1962-1965) 


La Constitución sobre la sagrada liturgia Sacrosanctum Conci- 
lium, publicada en 1963 como primer fruto del Concilio, dice escue- 
tamente: «revísese el rito y las fórmulas de la Penitencia de manera 
que expresen más claramente la naturaleza y efecto del sacramento» 
(n. 72). Esa Constitución, que dedicará tres números al sacramento de 
la Unción de los enfermos (nn. 73-75), solo asigna ese único número, 
junto con otra alusión genérica (n. 109), al sacramento de la Peniten- 
cia. El Concilio no abordó la Penitencia con la extensión con que lo 
hizo el Tridentino. 

Aportó, sin embargo, una perspectiva unitaria al organismo sacra- 
mental. La Constitución dogmática Lumen gentium contempla a la Igle- 
sia desde la perspectiva mistérica del universale salutis sacramentum 
(LG 48) nacido del costado abierto del Salvador, que contiene en sí toda 
la potencia sacramental por la que se realiza la dispensación del miste- 
rio de Dios a los hombres. En el seno del imiversale sacramentum viven 
los sacramenta. Siguiendo en esto a santo Tomás, esta visión, de gran 
solera litúrgica y patrística, impulsó la doctrina tradicional que conside- 
ra los signos sacramentales no en la dispersión de sus diversos objetivos 
respectivos, sino dentro de la unidad orgánica de su eficacia espiritual. 
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A la postre, todos los sacramentos son preparación o especificación de 
la gracia primordial que irradia la celebración eucarística, el memorial 
que actualiza la Pascua de Cristo. Aplicado a la Penitencia. este plantea- 
miento la sitúa bajo la potente luz eucarística, 

De otra parte, el Concilio Vaticano H recupera la dimensión ecle- 
sial de la penitencia: «los que se acercan al sacramento de la Penitencia 
obtienen de la misericordia de Dios el perdón de la ofensa inferida a él, 
y, al mismo tiempo, se reconcilian con la Iglesia, a la que pecando hi- 
rieron. Ella, con caridad, con ejemplos y con oraciones, les ayuda en su 
conversión» (LG 11). Textos más genéricos, pero en la misma línea, son 
estos: «incúlquese a los fieles, junto con las consecuencias sociales del 
pecado, la naturaleza propia de la penitencia, que lo detesta en cuanto 
es ofensa de Dios; no se olvide tampoco la participación de la Iglesia en 
la acción penitencial y encarézcase la oración por los pecadores» (SC 
109b). «Los presbíteros (...) por el sacramento de la Penitencia recon- 
cilian a los pecadores con Dios y con la Iglesia» (PO 5). 

El iter histórico precedente nos permite reconocer en la cita de 
LG 11 un eco de la antigua tradición penitencial de la Iglesia. Dentro 
de esta perspectiva eclesial, el sacramento no mira solo al pecado, que 
rompe la alianza con Dios, sino también a las exigencias de la santidad 
propia de la Iglesia. En el sacramento de la Penitencia, la Iglesia se 
reconoce necesitada de purificación en sus miembros, a los que ex- 
horta a convertirse mediante la penitencia: «la Iglesia, recibiendo en 
su propio seno a los pecadores, santa al mismo tiempo que necesitada 
de purificación constante, busca sin cesar la penitencia y la renova- 
ción» (LG 8). Estas palabras contemplan a todos los miembros de la 
Iglesia, en cuanto todos están de algún modo afectados por el pecado, 
El texto, aludiendo a la necesidad de purificación constante (Ecclesia 
sancia simul et semper purificanda) no solo se refiere negativamente 
a los pecados graves, sino, más positivamente, a la llamada universal 
a la santidad. Todo cristiano está llamado a progresar y madurar en la 
fe y en el amor a partir de la experiencia de la gracia del Espíritu en 
la pugna contra el pecado en cualquiera de sus formas. De este modo, 
el cristiano se sitúa en el horizonte de hacer creíble a los hombres el 
don de Dios, 


2, La CONSTITUCIÓN APOSTÓLICA PENITEMIMI (1966) 
Y LAS NORMA PASTORALES (1972) 


Concluido el Concilio Vaticano 11 y fruto de su magisterio fue la 
Constitución Apostólica Penitemini, publicada por Pablo VI en el año 
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1966'. En esta Constitución la penitencia está vinculada con la riqueza 
del misterio de la Iglesia, ya que se trata de ajustar la propia vida cristia- 
na a la visión de Iglesia, tal y como la contempla el Concilio. La parte 
central del documento presenta la novedad de la penitencia cristiana, ci- 
frada en la conversión (metanoia). La Constitución subraya las dimen- 
siones antropológica, cristológica y escatológica de la penitencia. Es 
toda la persona la que está llamada a la penitencia. De ahí que el Papa 
no desdeñe tratar de la penitencia corporal, testificando así la unidad 
del hombre en la experiencia cristiana?, Por la penitencia, el cristiano se 
asimila a Cristo paciente. Para muchos fieles, la fidelidad a las diversas 
situaciones de su vida, asumidas en la fe, es un ejercicio constante de 
conversión y penitencia?. Todos los bautizados, y particularmente aque- 
llos que, por vocación y ministerio, tienen una peculiar vinculación con 
Cristo y una especial visibilidad y sintonía eclesiales, están llamados a 
vivir una experiencia particularmente intensa y profunda de la peniten- 
cia. Por último, en su parte disciplinar, la Constitución da normas sobre 
la práctica del ayuno y la abstinencia. 

Cinco años más tarde, en junio de 1972, Pablo VI aprobó speciali 
modo, es decir, con la autoridad de su magisterio ordinario, las Normas 
pastorales redactadas por la Congregación para la Doctrina de la Fe que 
regulaban, hasta la promulgación del Código de Derecho Canónico de 
1983, la disciplina penitencial sobre las absoluciones colectivas*. 

El texto del acto pontificio comienza con las palabras Sacramentum 
Panitentia: y se compone de trece normas precedidas de un preámbulo 
donde se recoge la doctrina de fe definida por el Magisterio acerca del 
cuarto sacramento. Tras afirmar su institución por Cristo y su finalidad, 
recuerda la naturaleza judicial de la penitencia en la nueva alianza y la 
necesidad por derecho divino de la confesión íntegra de los pecados 


el spes, se afirmaba la relación que debía darse entre la Iglesia y el mundo contemporáneo. De 
otra parte, la riqueza bíblica, patrística y doctrinal de esta Constitución hace que la extensión de 
sus notas sen el doble que la del mismo texto, 

2. Se ha revelado que Pablo VI en la Nochebuena de 1974, durante la apertura de la Puerta 
Santa para inicio del Año Santo, a los sufrimientos físicos que ya le afligían quiso añadir un cili- 
cio que expresara su penitencia corporal (cf. V. Non, « VL: uno stile liturgico», en Notiricr 
Y4 [1988] 576). 

3. Juan Pablo 11 repetirá la misma idea con motivo del Año de la Redención (1983) en su 
Bula Aperíte portas Redemptori. 

4. CLAAS 64 (1972) 510-514. 


141 


LA PENITENCIA SACRAMENTAL EN LA TRADICIÓN DE LA IGLESIA 


cometidos tras el Bautismo. Con este recordatorio, el Papa respondía 
a las prácticas penitenciales abusivas y a los graves errores doctrina- 
les sobre la reconciliación sacramental, que se difundieron en los años 
siguientes a la clausura del Vaticano 1. Sacramentum Penitentia: sos- 
tiene sin reservas la insuficiencia de la confesión genérica para recibir 
válidamente el sacramento. El texto regula el procedimiento cuando se 
da la imposibilidad física o moral de confesar íntegramente los pecados, 
estableciendo la limitación de las absoluciones colectivas a los lugares 
en que se presenten las circunstancias excepcionales contempladas en 
la Norma tercera. 

La importancia de las Norma: pastorales radica en que constituye- 
ron el sustrato doctrinal para la reinstauración litúrgica y disciplinar de 
la confesión sacramental. Las Normas influyeron en la última fase de 
los trabajos de redacción del nuevo Ordo Penitentice, que se publicaría 
en 1974, 


3. EL «RITUAL DE LA PENITENCIA» (1974) 


A los nueve años de la clausura del Concilio Vaticano 11, Pablo VI 
publicó el «Ritual de la Penitencia», el nuevo libro litárgico de la Iglesia 
de Rito romano cuya edición típica data de 1974, Este Ritual vio la luz 
dos años después del «Ritual de la Unción», pero, a diferencia de este, 
carece de una constitución apostólica que le preceda. Esta carencia, sin 
embargo, no es una laguna, ya que la Iglesia no ha introducido en el 
nuevo rito de la reconciliación cambios que afecten esencialmente al 
sacramento. Con este nuevo Ritual, la Sede Apostólica daba cumplida 
respuesta al deseo de los Padres conciliares que, como vimos, pidieron 
la revisión del rito y de las fórmulas de la Penitencia (cf. SC 72). El 
Ritual muestra en su integridad la doctrina de la tradición recogida por 
el Concilio de Trento, transfiriéndola de su particular contexto histórico 
—£l de un decidido esfuerzo de esclarecimiento doctrinal ante las desvia- 
ciones protestantes de la enseñanza genuina de la Iglesia— para traducir- 
la fielmente en términos más ajustados al contexto de nuestro tiempo”, 
Su estudio se abordará pormenorizadamente en el capítulo cuarto. 

El nuevo «Ritual de la Penitencia» nace, por así decir, en el seno 
del Concilio Vaticano II, y mantiene una unidad con él. Pero los abun- 
dantes impulsos contenidos en el patrimonio del Concilio siguieron sos- 


3. Oavo Panrrenria, Cittá del Vaticano 1974; edición castellana: «RITUAL DE LA PENTTEN> 
Cia», Coeditores litúrgicos, Madrid 1975. 
6. Cf. RetP 30. 
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teniendo los desarrollos teológicos y canónicos posteriores. Es el caso 
del nuevo Código de Derecho Canónico (1983) y del Catecismo de la 
Iglesia Católica (1997). 


4. EL CÓDIGO DE DERECHO CANÓNICO (1983) 


El nuevo Código de Derecho Canónico fue promulgado por Juan 
Pablo II mediante la Constitución Sacra disciplina: leges el 25 de enero 
de 1983 y entró en vigor, tras la vacatio legis, el primer domingo de 
Adviento de ese mismo año?. Análogamente, la regulación de la Pe- 
nitencia en el Código de Derecho Canónico de 1983 se basó también 
en las Normee pastorales de 1972. Desde 1983, los cánones 961-963 
sustituyeron a estas Normas". Estos cánones se incorporaron al «Ritual 
de la Penitencia»”, 

No es irrelevante advertir el «lugar» que ocupan las realidades teo- 
lógicas en la sistemática codicial canónica. En el Código de Derecho 
Canónico latino, la Penitencia está precedida de la regulación de los 
sacramentos de la iniciación cristiana y seguida de las normas canónicas 
sobre la Unción de los enfermos, el Orden sagrado y el Matrimonio. En 
el CIC (1917), el tratamiento codicial de la penitencia llevaba por título 
De pamnitentia; en el CIC (1983), el título es De sacramento peniten- 
tíce: la nueva rúbrica distingue así el sacramento de la Penitencia de la 
virtud de la penitencia. Mientras en el CIC (1917) los sacramentos se 
situaban en el libro De rebus, actualmente el CIC (1983) los sitúa en el 
libro De Ecclesia: munere sanctificandi. Concretamente, el sacramento 
de la Penitencia ocupa el título cuarto del libro IV y abarca casi cuarenta 
cánones (can. 959-997)". El título IV se articula en cuatro capítulos, 


7. Conex turis Cavonics, Cira del Vaticano 1983; edición castellana: Cóbico DE Dirt: 
cho Canónico, Madrid 1985; mus, Pamplona 1987: cf. D. CexaLsóon - J, MIRAS, El Derecho 
de la Iglesia, Pamplona 2005", 409-425.; ef. M. PONCE. «Penitencia (Sacramento de la)», enAA. 
VYV., Dicelonario General de Derecho Canónico, vol. VI, Pamplona 2013, 93-100. 

8. Cf. CIC (1983), can, 959, 960, 978 $1, 981 y 988 52. 

9, CI. Variariones in libros liturgicos... introducende, Cira del Vaticano 1983, 12-14. 

10. En el momento en que se procedió a la codificación latina, el derecho de las Iglesias 
católicas oriemales aparecía disperso en multitud de fuentes. En el Oriente cristiano existe un 
patrimonio disciplinar común, representado sobre todo por los «sagrados cánones» confirmados 
por el 11 Concilio de Nicea (787), pero además cada una de las Iglesias sui inris dispone de sus 
propias tradiciones disciplinares. Esta circunstancia movió a aplicar la técnica de la codificación 
al derecho oriental. Los trabajos comenzaron en el pontificado de Pío XI. Al fin, el Código de 
Cánones de las Iglesias Orientales (CCEO) fue promulgado por Juan Pablo 1 el 18 de octubre 
de 1990 mediante la Constitución Sacri canones y emtró en vigor el primero de octubre de 1991 
(Covex Caxoxum Eccuestarum OrtenTaLsóm, Cittá del Vaticano 1990; edición castellana: CODI- 
00 DE CÁNONES DE Las IGuESIASs ORIENTALES, Madrid 1994). Está ordenado en treinta títulos y 
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precedidos del canon 959, que actúa como pórtico doctrinal desde el 


que se accede a los demás 

celebración del sacramento ( 
el penitente (can. 987-991); 
997). Con respecto al de 1917, el nuevo 


contenidos. Esos cuatro capítulos son: la 
can. 960-964); el ministro (can. 965-986); 
y. por último, las indulgencias (can. 992- 


Código difiere por la supresión 


de la categoría de pecados reservados (CIC (1917), can. 893-900) y la 
simplificación del capítulo dedicado a las indulgencias (de casi treinta 


en el primer Codex a seis 
remisión al Enchiridion Indulgentia 
La enseñanza tradicional se enc 
cuyo tenor es el de una presen 
señala los protagonistas (Dios 
elementos esenciales y los fru 
del canon 959 con los textos 


identificar algunos perfiles: 


CIC (1917) 
can. 870 


consta de 1546 cánones. Dentro de este marco 
desarrollar su propio derecho particular de 


CIC (1983) 
can, 959 


«En el sacramento de 
la Penitencia, los fe- 
les que confiesan sus 
pecados a un ministro 
legítimo, arrepentidos 
de ellos y con propósito 
de enmienda, obtienen 
de Dios el perdón de 
los pecados cometidos 
después del Bautismo, 
mediante la  absolu- 
ción dada por el mismo 
ministro, y, al mismo 
tiempo, se reconcilian 
con la Iglesia, a la que 
hirieron al pecar». 


acuerdo con sus respectivas 


en el actual) mediante la oportuna 
rum (can, 897)". 

entra recogida en el primer canon, 
tación doctrinal del sacramento. El texto 
,la Iglesia, el penitente y el ministro), los 
tos del sacramento. La lectura comparada 
paralelos de los otros dos códigos permite 


CCEO (1990) 
can. 718 


«En el sacramento de la Penitencia, 
los fieles cristianos que, habiendo co- 
metido pecado después del Bautismo, 
impulsados por el Espíritu Santo se 
convierten de corazón a Dios y, movi- 
dos por el dolor de los pecados, hacen 
propósito de nueva vida, mediante el 
ministerio del sacerdote, con la con- 
fesión a él hecha y con la aceptación 
de una adecuada satisfacción, obtienen 
de Dios el perdón y al mismo tiempo 
se reconcilian con la Iglesia, a la que 
hirieron pecundo; de este modo el sa- 
cramento contribuye grandemente a 
incrementar la vida cristiana y dispone 
a recibir la divina Eucaristía». 


común, cada una de las Iglesias Onentales ha de 
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El sujeto del verbo principal en el antiguo canon 870 eran los pe- 
cados; en el actual son los fieles, cuya participación en la celebración 
se pone de relieve por medio de los actos que realizan. La antigua ex- 
presión «remisión» (remissio), aplicada a los pecados, es sustituida por 
«perdón» (venia), aplicada a los cristianos penitentes. Se contempla al 
ministro no solo como aquel que imparte la absolución, sino también 
como quien recibe la confesión, manifestando así la estrecha relación 
que vincula ambos actos. Se omite el adjetivo «judicial» que califica- 
ba a la absolución, remitiéndolo al canon 978 que describe al ministro 
como «juez y médico». La reconciliación con la Iglesia se contempla 
como fruto también del sacramento y pone de relieve la eclesialidad 
de su efecto: la expresión Ecclesia, quam peccando vulneraverunt se 
toma literalmente de LG 11 desde donde pasa al Código latino, al Có- 
digo oriental y al Carecismo". El Código oriental expresa su sensibili- 
dad pneumatológica y la ordenación teologal de la Penitencia hacia la 
Eucaristía. 


5. La EXHORTACIÓN APOSTÓLICA RECONCILIATIO ET P«ENITENTIA (1984) 


En el mismo año de la publicación del Código de Derecho Canóni- 
co, el papa Juan Pablo II escogió el tema «reconciliación y penitencia en 
la misión de la Iglesia» como objeto de las deliberaciones del VI Sínodo 
de los Obispos (29 septiembre - 29 octubre 1983), para procurar una 
más profunda conversión de los cristianos, conforme a lo que había 
pretendido el Concilio Vaticano 11. Una renovación interior de la Iglesia 
como preparación conducente a celebrar el tercer milenio cristiano; una 
intensificación de la comunión eclesial, que sería ilusoria sin la conver- 
sión interior. Respecto al mundo, las divisiones que separan y alejan 
a los hombres reclaman que la Iglesia se entregue a la tarea de erradi- 
carlas en su misma raíz, que es el pecado, mediante la penitencia y la 
reconciliación. 

Fruto de la etapa preparatoria del Sínodo (lineamenta e instrumen- 
tum laboris)"”, y de las deliberaciones y propuestas que formularon los 
Padres sinodales (propositiones), fue la Exhortación Apostólica Recon- 


12. En ha historia del texto, la expresión Ecclesia, quara peccando velneraverit es una 
añadidura última proveniente de los modi de los Padres conciliares (cf. F. Gu.-Hunin, Constiturio 
dogmarica de Ecclesia - Lumen gertimn, Ciud del Vaticano 1995, 91). 

13. Cf. «Lineamenta», en Ecclesia 2090 (21-28 agosto 1982); cf. Insirranentam faboris, en 
Sísopo pe Los Omspos, La Reconciliación y la Penitencia en la Iglesia, Madrid 1983. 
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ciliatio er Peenitentia, publicada a finales de 1984'. En el preámbulo 
se describe la situación de un mundo «hecho añicos» (n. 2) en el plano 
familiar, social, nacional e internacional y que siente nostalgia y nece- 
sidad de reconciliación. Después, el documento presenta el siguiente 
tríptico: la reconciliación como tarea y empeño de la Iglesia; el amor 
como realidad más grande que el pecado; y la pastoral de la peniten- 
cia y de la reconciliación. La Exhortación clarifica temas doctrinales 
básicos, como la noción de pecado y sus principales implicaciones, el 
sentido de la conversión como nota esencial de la vida cristiana, la do- 
ble dimensión personal y social del pecado y de la penitencia. Se ponen 
de relieve las líneas de fuerza que atraviesan la celebración litúrgica del 
sacramento. Por último, se disipan las dudas en torno a cuestiones dis- 
cutidas, evitando dar resquicio a injustificados abusos de la disciplina 
penitencial por parte de los ministros'**, 


6. EL CATECISMO DE LA IGLESIA CATÓLICA (1997) 


El Catecismo de la Iglesia Católica, auspiciado por el Sínodo de 
los Obispos de 1985, constituye una exposición de la fe católica 
la formación y beneficio de todos los fieles'”. Los párrafos 1422-1498 
constituyen el último de los jalones magisteriales de alto rango concer- 
niente al sacramento de la Reconciliación. El Catecismo, sensible a la 
tradición de las Iglesias del Oriente cristiano, hace una presentación 
positiva del sacramento, como el primero de los signos de sanación: se 
trata de curar reconciliando a aquel que está enfermo por el pecado a 
través del proceso de la conversión y de la penitencia. 

El párrafo introductorio lo constituye el texto fundamental de LG 
11, que ya conocemos. Prosigue enumerando los diversos nombres que 
recibe el sacramento en la Iglesia: sacramento de conversión, de la Peni- 
tencia, de la confesión, del perdón y de reconciliación (nn. 1423-1424). 
Esta rica variedad indica la complementariedad de las diversas dimen- 
siones que confluyen en el sacramento. A los nombres tradicionales de 
penitencia, confesión, perdón, se suman los de reconciliación y conver- 


14, Juan Pano 11, Exb. Apost. Reconciliario er Preententia (2 diciembre 1984), en AAS 
771985) 185-275. 

IS. Una adaptación de esta Exhortación Apostólica a la Iglesia en España fue la Instruc- 
ción pastoral sobre el sacramento de la Penitencia. Dejuos reconciliar con Dios, Madrid 1989, de 
la Conferencia Española. 

16. Carecisms Carmonica: Eccuesia, Cin del Vaticano 1997; edición castellana: Ca- 
TECISMO DE LA IGLESIA Carótica, Madrid 1992; Carecismo DE La IGLESIA CATÓLICA - COMPENDMO. 
Bilboo 2005. 
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sión. Tales denominaciones tienen en cuenta el origen divino del perdón, 
la dimensión eclesial de la penitencia y sus expresiones históricas, la 
esencia interpersonal de la reconciliación (Dios-Iglesia-sujeto) y su in- 
serción en la historia social de la reconciliación entre los hombres”, 

A continuación, el Catecismo relaciona y compara la Penitencia 
con el Bautismo. Es una cuestión ecuménica relevante. El texto recoge 
las expresiones de Tertuliano y san Jerónimo, presentes también en el 
Catecismo Romano: existe una segunda tabla de salvación después del 
naufragio". Tras la «conversión primera» del pecador, esa tabla implica 
una conversión segunda: un «movimiento del corazón contrito, atraído 
y movido por la gracia, para responder al amor misericordioso de Dios 
que nos ha amado primero» (n. 1428). El Catecismo subraya la primacía 
de la penitencia interior: «una reorientación radical de toda la vida, un 
retorno, una conversión a Dios con todo nuestro corazón, una ruptura 
con el pecado, una aversión del mal, con repugnancia hacia las malas 
acciones que hemos cometido» (n. 1431). De aquí se pasa a considerar 
las diversas formas de penitencia en la vida cristiana. Para manifestar 
los perfiles del proceso de conversión y penitencia, el Catecismo sigue 
el hilo de la parábola del hijo pródigo. 

El capítulo sexto presenta de forma equilibrada el contenido central 
del sacramento. Se hace eco de la evolución en las formas históricas 
que ha conocido su celebración a través de las cuales se descubre, sin 
embargo, una misma estructura fundamental. Tal estructura se describe 
como synergia de los actos del hombre que se convierte bajo la acción 
del Espíritu Santo y de la acción de Dios por el ministerio de la Iglesia 
(n. 1448). Sigue la exposición de los actos del penitente, en la que se 
recuerda la distinción entre contrición y atrición. La confesión de los 
pecados, incluso desde un punto de vista simplemente antropológico, 
libera y facilita la reconciliación del hombre con los demás. La confe- 
sión de los pecados hecha al sacerdote constituye una parte esencial del 
sacramento de la Penitencia. Liberado del pecado, el pecador debe to- 
davía recobrar la plena salud espiritual por medio de la satisfacción (nn. 
1455-1460). En el número 1466 se encuentra un párrafo especialmente 
elocuente respecto al ministerio del sacerdote: «el confesor no es dueño, 
sino el servidor del perdón de Dios. El ministro de este sacramento debe 
unirse a la intención y a la caridad de Cristo». 


17. Cf. M. Busca, «Da dove viene il títolo riconciliazione per il sacramento del cristiano 
peniteme??o, en AA. VV., Perdouo e Riconciliazione, Quademi teologici del Seminario dí Bres- 
cia, Brescia 2006, 321-266, 

18. Cf. TERTULIANO DE CARTAGO, De panitentia, 4,2, cn CCL 1, 326; SAN JERÓNIMO, 
Commentaril in Isaíara, ib. 2, 3.en CCL 73. 51. 
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En cuanto a los efectos del sacramento, el Catecismo los resume en 
dos: reconciliación con Dios y reconciliación con la Iglesia (nn. 1468- 
1469), dejando paradójicamente para el Resumen (nn. 1485-1498) una 
mayor explicitación de esos efectos (n. 1496). El Catecismo subraya 
el carácter proléptico del juicio sacramental con relación al juicio es- 
catológico: «el pecador, confiándose al juicio misericordioso de Dios, 
anticipa, en cierta manera, el juicio al que será sometido al fin de esta 
vida terrena» (n. 1470). 


7. LA CARTA APOSTÓLICA MISERICORDIA Del (2002) 


Esta Carta Apostólica, dada en forma de Motu proprio, responde 
al deseo de Juan Pablo 11 de seguir impulsando la disciplina del sa- 
cramento de la Penitencia”. El documento confirma con la autoridad 
apostólica las normas que regulan algunos aspectos de su celebración. 
En la introducción, el obispo de Roma recuerda a los obispos y pres- 
bíteros el derecho de los fieles debidamente dispuestos a recibir per- 
sonalmente el sacramento del perdón. Sobre la base de este principio, 
las normas dispositivas recuerdan que el único modo ordinario con que 
el fiel, consciente de pecado grave, puede recibir el perdón divino es 
la confesión individual con la correspondiente absolución del ministro. 
Otras normas canónicas reciben una nueva confirmación: la integridad 
de la confesión, que no puede limitarse a una acusación genérica de los 
pecados (n, 3); las disposiciones personales del penitente (n. 7); el lugar 
apropiado para la celebración litúrgica: generalmente una iglesia u ora- 
torio (n, 9a); la sede idónea para la celebración sacramental, provista de 
rejilla (n. 9b)... 

El documento contempla también el modo extraordinario de ad- 
ministrar el sacramento, es decir, la absolución de varios penitentes sin 
previa confesión individual. Se recuerdan los dos únicos casos previs- 
tos: «peligro inminente de muerte» y «grave necesidad». El documento 
recuerda que este último caso solo se da, en la práctica, cuando se verifi- 
ca lo establecido en el Derecho”. En torno a este aspecto, el documento 


19. AAS 94 (2002) 452.459. La solicitud pastoral de Juan Publo 1 por el matrimonio y 
la custodia de sus bienes también le llevó a confiar al Pontificio Consejo para la Familia la tarca 
de elaborar una sintesis que orientara a los ministros de lu reconciliación en su diálogo con los 
penitentes en torno a algunos temas de moral relativos a la vida conyugal. En respuesta al deseo 
del santo Padre, el Dicastervo publicó en 1997 el « Vidlerneción para los confesores sobre algunos 
temas de moral con >: Ef. EV 16 (1997) 100-121, 

2), Cf. CIC (1983) can. 961 $1, 2”: «cuando, teniendo en cuenta el número de penitentes, 
no hay bastantes confesores para oír debidamente la confesión de cada uno dentro de un tiempo 
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aporta detalladas precisiones con objeto de prevenir y evitar interpre- 
taciones erradas o abusivas. De este modo se asegura la plena armonía 
entre los diversos episcopados del mundo en torno a una materia de 
gran trascendencia para la vida y misión de la Iglesia. 


B. EL SACRAMENTO DE LA PENITENCIA EN EL DEBATE TEOLÓGICO 
POSTCONCILIAR 


En los años que siguieron al Concilio Vaticano 11, mientras el cortus 
23 bis del Consilium preparaba el nuevo «Ritual de la Penitencia» y 
también después de su publicación, el sacramento sufró una grave cri- 
sis*!. Los motivos son de diversa índole. De un lado, aquel periodo fue- 
ron años en los que una aguda secularización eclipsaba la conciencia 
misma de pecado, siendo la Penitencia un sacramento dirigido derecha- 
mente al hombre pecador. De otro lado, las publicaciones de algunos 
autores desdibujaban la naturaleza del pecado destacando por encima 
de su dimensión personal, la vertiente socio-política y estructural. De 
ahí se siguieron dolorosas consecuencias como, por ejemplo, la opinión 
según la cual la confesión de los niños no era del todo oportuna, y fue 
tomando cuerpo una mentalidad que no reconocía la confesión seguida 
de absolución individual como «única forma ordinaria» establecida por 
la Iglesia para la celebración del sacramento. 

Algunas corrientes teológicas subrayaron la dimensión reconcilia- 
dora de la Eucaristía hasta dar a entender que, después de un pecado 
grave, la reconcilación con Dios podía conseguirse ordinariamente a 
través de la Comunión eucarística”. Para ello se ensayaron nuevas for- 
mas de celebración sacramental de la Reconciliación que no exigieran 
la confesión personal e íntegra de los pecados graves. En esta misma 
línea, se subrayó la eficacia de la contrición interior y la suficiencia 
de la confesión genérica de los pecados en la celebración comunitaria 
de la Penitencia con absolucion colectiva, malentendida como forma 
ordinaria de la celebración de la Reconciliación. Se enfatizó la potencia 
purificadora del rito penitencial de la Misa, que, por otro lado, se desea- 
ba enriquecer con la introducción de una celebración verdaderamente 


razonable, de manera que los penisentes, sin culpa por su parte, se verían privados durante notable 
tiempo de la gracia sacramental o de la sagrada comunión». 

21. Como veremos más adelante (cf. cap. XI, 2), el Consilimn ad exsequendan Consti- 
máiouera de sacra Liturgia fue el órgano crigido por Pablo VI para la puesta en marcha de los 
requerimacinmos idos en la Sacrosanctum Concilivn, 

2. Respecto a la correlación entre Eucaristía y Penitencia, cf. cap. XIl1,5,b. 
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sacramental de la Reconciliación, en la que se impartiera la absolución 
general de todas las culpas. Para dar fundamento a estas nuevas pro- 
puestas se recurrió a las plegarias de reconciliación contenidas en textos 
eucarísticos romanos y mozárabes, así como a las plegarias penitencia- 
les que presentan algunas liturgias del Oriente, sobre todo las familias 
siro-antioquena y copta”. 

La suma de estos factores diversos propició una confusión doctri- 
nal que fue ocasión de abusos y sumió al sacramento de la Penitencia 
en una crisis de vastas proporciones. Se produjo, en consecuencia, un 
descenso alarmante de la práctica de la confesión sacramental por parte 
de los bautizados y, en el peor de los casos, su casi total extinción en 
extensos territorios, 

Frente a esta lamentable coyuntura, la enseñanza del Magisterio de 
la Iglesia mantuvo, como acabamos de ver, las definiciones dogmáticas 
del Concilio de Trento en fidelidad al sentir de la tradición eclesial. 
Con amente, resultó testimonial la disponibilidad generosa 
a escuchar confesiones de algunos grandes santos de la Iglesia del si- 
glo xx como san Pío de Pietrelcina (F1968) y san Josemaría Escrivá 
(11975)". 
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. TilMlard, L.. Ligier, A. Raes y P. Sorci, entre otros. 

24. Cf. Beseoicro XVI. Discurso a los participantes en un enrso promovido por la Peni- 
senciaría Apostólica (25 marzo 2011), $2. 
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CAPÍTULO IX 
SACRAMENTO DE LA PENITENCIA Y ECUMENISMO 


La creciente sensibilidad ecuménica que vive la Iglesia invita a co- 
nocer la índole de las liturgias penitenciales del Oriente cristiano, así 
como el trasfondo religioso de las actitudes penitenciales presentes en la 
pluralidad de Comunidades eclesiales nacidas de la Reforma. 


1. Las IGLESIAS ORIENTALES 


En la tradición oriental, la confesión está estrechamente ligada a la 
recepción de la comunión eucarística y a la paternidad espiritual. Mien- 
tras que en la praxis actual de las Iglesias orientales, el ministro de la 
penitencia es el obispo o, de modo más habitual, el presbítero, la histo- 
ria de la «escucha de los pecados» ha conocido la paternidad espiritual 
y, en ocasiones, el ministerio carismático de un cristiano, como el caso 


fórmula declarativa. Así como el Occidente cristiano ha subrayado la 
dimensión jurídica de la Penitencia, las Iglesias orientales han resaltado 


l. En el contesto historiográfico ruso, se denominan «viejos creyentes» a los cristiano: 
partidas de la vieja lurgia y delos cánones clcsidsticos que rechazaron la refomms de Nixon 
en 1654, fecha a partir de la cual fueron perseguidos, 
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la dimensión terapéutica de la confesión. Esta se concibe como un baño 
espiritual que lava los pecados del alma, como un fármaco celeste que 
Cura sus heridas. 


1. La relación personal entre el penitente y el confesor se inser- 
ta en la estructura celebrativa del sacramento dentro de la dimensión 
comunitaria que le es propia. Las Iglesias bizantinas poseen una rica 
tradición de confesores =pneumatikof y homologetaí- como hombres 


divino Samaritano que con su vino y su aceite le restituya a la integridad 
sinfónica de su ser en Cristo. 

Aunque las Iglesias ortodoxas mantienen una resistencia teórica a 
admitir la distinción entre pecados mortales y veniales, en la práctica, 


2. Cr.B, "arma: La Penitenza nelle Chiese ortadosse - Asper ssoricí e sacrumental, Bo 
logna 2005, 99 ss; K. C. Fay. Lo ortodossa contemporanea - Una introduzione 
Brescia 1999, 326-333; C. DRONIKOF, Dex mrystéres socramentels, Paris 1988,211-218, 
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sin embargo. esa distinción no solo no es rechazada, sino ampliamen- 
te empleada. La resistencia se inspira en un texto de san Basilio para 
quien la gravedad de la culpa depende de la condición espiritual del 
penitente”, 

3. El carácter cristocéntrico del sacramento. Esta cualidad se pone 
de manifiesto en la función que desarrolla el ministro, el cual no solo es 
icono de Cristo, sino quien vela también por la orientación cristológica 
de toda la celebración sacramental de la Penitencia. El ministro es el co- 
pecador que, al igual que el penitente, necesita el perdón del Salvador. 
Es el testigo cualificado que el penitente presenta al Señor en espera de 
perdón. Es el ministro de la Iglesia que, basado en la autoridad que le 
confieren las palabras de Cristo, pronuncia las palabras del perdón divi- 
no. La misma estructura celebrativa del sacramento contribuye a poner 
en evidencia este cristocentrismo: el penitente se inclina tres veces ante 
el icono de Cristo y se sitúa de rodillas o en pie junto a un atril sobre el 
que descansan los santos Evangelios. El presbítero, revestido de estola, 
se sitúa de pie junto al penitente a quien se le sugiere mantener la vista 
baja y la cabeza inclinada hacia delante. Acoge al penitente, lo escucha, 
le recuerda las palabras del Señor, y, una vez que el penitente reconoce 
sus pecados, el ministro le exhorta y pronuncia la absolución. El fiel la 
recibe de rodillas con las manos cruzadas sobre el pecho, mientras el 
ministro le ¡ impone la estola sobre la cabeza. Después puede imponer 
una penitencia (epitimía) como medicina saludable para la curación del 
alma 


El Ritual bizantino organiza la celebración del sacramento confor- 
me a la siguiente estructura: plegarias iniciales, salmo 50, troparios, in- 
vocaciones epicléticas a la misericordia de Dios, propósito del penitente 
y exhortación del ministro, confesión de los pecados e imposición de 
la penitencia, plegaria de absolución y rito de despedida. La confesión 
debería ir precedida del ayuno prescrito en determinadas etapas del año 
litúrgico (la gran Cuaresma, la Cuaresma de los Apóstoles, la Cuares- 
ma de la Dormición...). Una de las fórmulas de absolución presenta el 
siguiente tenor: 


«Oh Señor, Dios nuestro, salvación de tus hijos, lento a la ira y 
rico en misericordia, que nos conduces al arrepentimiento de nuestras 
faltas y de nuestros pecados, y que has dicho en labios de Ezequiel: yo 
no quiero la muerte del pecador sino que se convierta y viva. Tú, Señor 
bueno y Maestro amigo de los hombres, ven en ayuda de tu siervo N. y 
concédele sentimientos de arrepentimiento y la remisión de sus pecados, 


3. Cf. San BASILIO El. GRANDE, Regula fresinms tractata, 293,cn PG 31, 1288. 
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y por medio de mí, indigno siervo Tuyo, perdónale todas sus faltas vo- 
luntarias e involuntrias. Tú, Señor, dijiste a tus santos Apóstoles y discí- 
pulos: “recibid el Espíritu Santo; a quienes les perdonéis los pecados les 

perdonados, y a quienes se los retengáis les quedarán reteni- 
dos. Y todo lo que soltéis o aréis sobre la tierra, será soltado o atado en 
el cielo”. Perdona, oh Señor 4 tu siervo N. por medio de mi indignidad 
cuantas faltas ha cometido. Otórgale la reconciliación y devuélvelo a tu 
santa Iglesia en Jesucristo nuestro Señor, a quien corresponde la gloria, 
la potencia y la majestad ahora y por siempre por los siglos de lso siglos. 
Amén»*, 


El texto subraya la misericordia divina y el arrepentimiento huma- 
no en cuanto don, a la vez que explicita la efusión del Espíritu en la 

isión de los pecados, y la dimensión eclesial propia del sacramento. 

En 1964, el Decreto Unitatis redintegratio del Concilio Vaticano II 
concede el uso de la confesión de los cristianos orientales ante un mi- 
nistro católico, y viceversa, en caso de necesidad, por carencia de mi- 
nistros orientales, si lo piden espontáneamente, de buena fe y están bien 
dispuestos (nn, 26-27 y 29). En el año 1983, el Código de Derecho 
Canónico (c. 844, $2, 3 y 4) establecía: 


en cuya Iglesia son válidos esos sacramentos. 
Los ministros católicos administran lícitamente los sacramentos de 


demás cristianos que no están en comunión plena con la Iglesia católica, 
cuando éstos no puedan acudir a un ministro de su propia comunidad y 
lo pidan espontáneamente. con tal de que profesen la fe católica respecto 
a esos sacramentos y estén bien dispuestos» *. 


4. C£.1,H. Datsas, «Le screment de pénitence chez les Orientaux», La Meison-Dien 
56 (1958) 29, 
o Y. también CCEO (1990) c.671: este canon del CCEO es el paralelo dele. 844 del CIC. 
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Diez años después, el Directorio de Ecumenismo (nn. 39-46) recor- 
dó estas mismas normas conciliares y canónicas. Es oportuno, se añade 
ahora, que la autoridad católica que concede la commumnicatio del sacra- 
mento consulte previamente a las competentes autoridades orientales, y 
tenga presente sus normas al respecto (n. 43)". 


2. LAs COMUNIDADES ECLESIALES SEPARADAS EN OCCIDENTE 


La experiencia penitencial en las Comunidades protestantes, en su 
múltiple diversidad, no ha dejado de inspirarse en las enseñanzas de 
Lutero y Calvino. Actualmente, sus reticencias a la confesión privada 
obedecen sobre todo a dos motivos: primero, su doctrina en torno a la 
absolución, la cual no está vinculada al sacramento de la Penitencia, al 
menos tal como está institucionalizada en la Iglesia católica; y, segundo, 
la certeza de que, junto a los pastores, también otros fieles pueden ser 
proclamadores del perdón divino. Sobre estos presupuestos, las comu- 
nidades luteranas y anglicanas presentan sus respectivas peculiaridades. 


a) La tradición luterana 


La mayoría de las liturgias luteranas presentan, al principio del cul- 
to dominical, una confesión comunitaria seguida de una declaración de 
perdón. En algunas comunidades este rito penitencial tiene lugar después 
de la liturgia de la palabra, al concluir la homilía. En el siglo pasado, al- 
gunas comunidades se han visto influidas por las tesis del protestantismo 
liberal. La confesión individual apenas se practica, si bien experimen- 
ta una renovación en algunas comunidades luteranas que publicaron el 
Lutheran Book of Worship (1978) en donde figura un formulario para 
la confesión individual de los pecados. Las comunidades luteranas no 
admiten la sacramentalidad de la Penitencia. Su praxis conoce ritos pe- 
nitenciales, cuya realización presenta cierta diversidad según cada co- 
munidad, sin que conste la confesión oral de los pecados personales. Los 
miembros de estas comunidades, al incurrir en peligro de muerte o grave 
necesidad, solo podrían recibir el sacramento de la Penitencia si confesa- 
ran individualmente profesar la fe católica respecto a los sacramentos y 
estuvieran bien dispuestos (cf. CIC [1983] c. 844, $4). 


6. El actual ordenamiento canónico latino, al contrario de lo que ocurre con el oriemal, no 
contempla pecados reservados. De aquí surge la cuestión de la absolución por parte del ministro 
latino del bautizado de rito oriental que se acusa de un pecado que el CCÉEO (cf. can, 727-728) 
reserva a la Sede Apostólica. Para esta cuestión, cf. cap. XV, 1,d, 2, 
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b) La Comunión anglicana 


Desde la época del primer Book of Common Prayer (1549), la 
liturgia anglicana ha admitido siempre la posibilidad de la confesión 
privada, sobre todo para los enfermos. Al menos durante tres siglos, 
los anglicanos celebraban la reconciliación en la liturgia penitencial de 
la celebración eucarística. El Movimiento de Oxford optó por volver 
a la confesión privada, apreciando su valor psicológico. La confesión 
individual con absolución sacramental conoció también cierto floreci- 
miento en las últimas décadas del siglo pasado, pero la Iglesia católica 
considera inválidas las ordenaciones anglicanas. Recientemente, la edi- 
ción de libros litúrgicos anglicanos en algunos países incluye un ritual 
para la reconciliación privada. Se prevén dos fórmulas de absolución, 
a elección del ministro: la primera deja la absolución y reconciliación 
del penitente en manos del Espíritu Santo a través del ministerio del mi- 
nistro; la segunda, inspirada en la fórmula católica, atribuye al ministro 
el poder de absolver en nombre de Dios, si bien esta posibilidad resulta 
inaceptable para una amplia mayoría de anglicanos. Muchas comunida- 
des anglicanas acostumbran celebrar un rito penitencial comunitario en 
el Miércoles de Ceniza. 
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TERCERA PARTE 
CONSIDERACIÓN SISTEMÁTICA 





En esta tercera parte —la más extensa del manual, se inicia el estu- 
dio sistemático del sacramento que nos acercará a los centros neurálgi- 
cos de la fe católica en torno al signo sagrado de la Penitencia. El análi- 
sis de su estructura se realiza desde una triple instancia: antropológica, 
litúrgica y dogmática. Estos tres momentos del sacramento no son autó- 
nomos, sino complementarios. En el estudio de su mutua interacción, la 
naturaleza sacramental de la Penitencia adquiere su más hondo sentido. 

La aproximación antropológica pone de manifiesto cuanto de hu- 
mano encierra el sacramento; especialmente, su íntima congruencia con 
la naturaleza caída del hombre aquejado por la nostalgia de redención. 

En cuanto signo litúrgico del misterio de Cristo, la Penitencia es 
portadora de una teología que revela su ser cultual, es decir, la actío 
peenitentialis como celebración glorificante de Dios y santificadora del 


re. 

La reflexión dogmática perfila los relieves doctrinales que iden- 
tifican al sacramento dentro del depositum fidei confiado a la Iglesia. 
Esta reflexión se organiza en dos grandes apartados que corresponden a 
los actos del penitente (arrepentimiento-confesión-satisfacción), que la 
Escolástica designa como quasi-materia, y los actos del ministro (ab- 
solución), que designa como forma del sacramento. La introducción a 
este análisis dogmático se efectúa abordando tres núcleos capitales: la 
sacramentalidad, la causalidad de este signo sagrado y su carácter «ju- 
dicial». En el juicio de la confesión sacramental, Dios no es un soberano 
inexorable que condena al culpable, sino el Padre de amor desarmante 
al que queremos no por miedo al castigo, sino por su bondad siempre 
dispuesta perdonar. 
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CAPÍTULO X 
RAÍCES ANTROPOLÓGICAS DE LA CONVERSIÓN 


La teología presenta el sacramento de la conversión saliendo al 
paso de los desafíos que la cultura contemporánea plantea a la fe ca- 
tólica. Ciertamente, su respuesta a esos retos pasa por el servicio que 
la Iglesia realiza a favor de la persona humana. De esta pauta no se 
excluye la teología sacramentaria, cuya tradición conoce el axioma «sa- 
cramenta propter homines», que declara la fibra teándrica que recorre 
todo el tejido de los signos sagrados. Que el terreno donde el hombre 
conoce, celebra y vive los signos de la salvación sean los avatares de 
su existencia cotidiana, pone en evidencia la relación entre creación y 
redención, entre naturaleza y gracia, entre la objetividad sacramental y 
la subjetividad de los celebrantes concretos del sacramento. 


1. EL SUSTRATO HUMANO DE LA CONVERSIÓN 


El signo sacramental de la reconciliación no constituye una excep- 
ción a ese paradigma. En él se experimenta cómo Dios encuentra al 
hombre al modo humano. El sacramento de la Penitencia es una garan- 
tía más de que lo divino se halla ínsito en lo humano y que lo sensible 
hace diáfano lo espiritual'. Esta matriz antropológica, nacida de la lex 
incarnationis que reclama la fe, legitima el estudio de este sacramento 
comprendiéndolo desde la instancia humana y la densidad existencial 
implicada en su celebración. 


A 1, CL. J. Rarzanoen, li fondamento sacramentale dell'esisienza cristiana, Brescia 2005, 
IB 


161 


CONSIDERACIÓN SISTEMÁTICA 


a) Ritos de expiación y catarsis griega 


La antropología cultural conoce los «ritos de expiación». Existie- 
ron en los pueblos antiguos. Su presencia denotaba la existencia de un 
hecho que había generado un estado de enemistad entre la comunidad y 
la divinidad. A menudo, esa ruptura se percibía por la aparición de una 
calamidad o una catástrofe natural, como síntoma indicador de que la 
armonía entre los hombres y la divinidad se había trastocado. La presen- 
cia de esa adversidad significaba bien que se había incurrido en algún 
«pecado», es decir: que se había violado algún «tabú», a consecuencia 
de lo cual se habían desencadenado las fuerzas maléficas, de las que 
aquel protegía; o bien que se había violado alguna de las leyes o ce- 
remonias a las que estaba ligada la vida de la tribu. En el primer caso, 
el mal, que era manifestación de la fuerza funesta ya no retenida por 
el tabú, debía ser purgado en el cuerpo del pecador. Los tres grandes 
elementos purificadores eran el agua, el fuego y la sangre. Los modos 
de conseguir esta purgación eran muy diversos: sangrías, abluciones, 
vómitos... En el segundo caso, el dios del clan era aplacado por la con- 
fesión del propio pecado, seguida de una ofrenda a los difuntos, que 
expiaba la ofensa. De ahí que, desde la perspectiva de la antropolo- 
gía cultural, la confesión era, ante todo, una actitud humana liberadora. 
Confesar el pecado quería decir separarse, sacar fuera de uno mismo 
aquello que causaba el mal que se padecía?, 

En el mundo clásico, la experiencia de conversión estaba ligada, 
en cierto modo, al género teatral de la tragedia, una de las más grandes 
conquistas del espíritu ático, La tragedia llegó a su perfección, como 
forma artística, cuando la gran época de Atenas coincidió con el genio 
de Esquilo (tc. 456 a, C.). Sus tragedias son sobre todo lamento, puro 
sollozo humano. Pero este dolor tiene una finalidad didáctica: se trata 
de aprender por medio de la misericordia y del temor. En la tragedia, al 
convertirse el actor en otro, convierte también en otro al espectador, Este 
revive en otro y, en ese otro, descubre y analiza sus propias virtudes y sus 
propios defectos. Quien acude al teatro a ver al hombre, acaba viéndose 
a sí mismo. Cuando ese otro se enfrenta a un tercero en el escenario, el 
espectador se ve también enfrentado a sus semejantes en la vida real. 

Para que realmente la tragedia alcance su finalidad didáctica, Aris- 
tóteles ($322 a. C.) menciona en su Poética que los personajes represen- 
tados deben ser similares a la audiencia, personas básicamente buenas 


2. Cf. R. Perrazzom1, La confessione dei peccati, vol. 1, Bologna 1929 (ristampa Bologna 
1968) 47-63; ef. P. Aus, Le probléme de la conversion, Paris 1962, 
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pero no necesariamente modelos de virtud y justicia, Así, se permite al 
espectador identificarse más fácilmente con ellos: la contemplación de 
sus desgracias suscitará misericordia y del ver que individuos, buenos 
como él, sufren inmerecidamente brotará temor. El paso de la «prospe- 
ridad a la miseria», tan característico de la trama de la tragedia griega, 
se convierte así en vehículo de purificación (catarsis) colectiva de los 
sentimientos que anidan en el alma de los espectadores ayudándoles a 
ser mejores ciudadanos?. 


b) La conversión religiosa 


Estos precedentes culturales ponen de relieve el sustrato antropoló- 
gico de la conversión, así como la dificultad para deslindar esa noción 
de otras afines, y también profundamente humanas, como purgación, 
expiación, cambio moral... En sentido general, conversión implica 
movimiento, transformación de alguna o de todas las coordenadas que 
caracterizan una realidad. Puesto que el movimiento se denota por la di- 
rección, la velocidad, la aceleración..., conversión expresa el cambio de 
alguno o de todos esos parámetros. En relación con la persona, supone 
un cambio en el modo de pensar y de obrar, en el compromiso e intensi- 
dad con que el hombre y la mujer llevan a cabo sus tareas. En su sentido 
religioso, la conversión es una realidad especialmente compleja porque 
constituye un proceso dinámico en el que intervienen diversas instan- 
cias: no solo la persona en todas sus dimensiones —inteligencia, volun- 
tad, hábitos interiores, disposiciones... y las circunstancias externas 
que acompañan su existencia —familiares, sociales, culturales. ..—, sino 
también, y en primer orden, la misma acción de Dios que invita cons- 
tantemente a la conversión por diversos caminos, y que impulsa y sos- 
tiene la respuesta del converso*. 


Cc) Aspectos psicológicos de la conversión 


Los actos libres de cada persona construyen su historia biográfica. 
Su pasado es una fuerza que, desde el punto de vista psicológico, actúa 
en el presente porque nuestros actos, ya vividos, poseen la capacidad de 
permanecer. Muchos acontecimientos de la vida se guardan en nuestro 


3. Cf. AmstóreELES, Poética, 1449b y 1453b. En el plano moral, la palabra cararxis, del 
griego kataros, significa limpio; de aquí deriva el nombre de la secta de los «cátaros». 
4, Cf.J, ALONSO, La conversión cristiana — Estudios y perceptivas, EUNSA, Pamplona 2011. 
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subconsciente. Ahí reside el secreto de nuestro estado anímico o senti- 
mental, y ahí es también donde se puede corregir. 

El hombre tiene posibilidad de rectificar su interior: es el arrepen- 
timiento, al que también podríamos llamar «redención del pasado», 
o «purificación de la memoria». El arrepentimeinto es una forma de 
expresión —una de las más poderosas— de nuestra libertad. Todos ne- 
cesitanos perdón para liberarnos de nuestras equivocaciones pasadas 
y comenzar de nuevo. Cuando dos amigos se perdonan mutuamente, 
pueden reiniciar su amistad, y cuando un país perdona a otro las culpas 
de la guerra, la próxima generación puede vivir en libertad. Disculpar 
quiere decir deshacer nudos. Cuando perdono, libero al otro y me libero 
a mí mismo; me curo a mí mismo de la heridas infligidas por el otro. Me 
desato de rencores, y pongo en mí un nuevo comienzo, 

Nadie puede cumplir acabadamente todo aquello que su ser prome- 
te. El ser más encantador sería para nosostros un monstruo si lleváramos 
cuenta de cada uno de sus fallos. Cuando hablamos de perdón, nos refe- 
rimos a un modo satisfactorio de integrar nuestro pasado y aprender de 
él. El camino que lleva al auténtico futuro es la aceptación del propio 
pasado. La realidad no es una columna para sentarse en ella a llorar, 
sino un trampolín en el que apoyar los pies para saltar hacia una realidad 
mejor. Todos podemos ser felices desde lo que somos. Una persona, sin 
embargo, a la que no se le «dis-culpa» su «culpa», se alejará de su auto- 
rrealización de modo creciente conforme pasa el tiempo, y su afectividad 
tomará entonces una deriva hacia formas diversas de tristeza, pasividad, 
angustia y ansiedad. Solo mediante la exoneración de lo que hemos he- 
cho mal podemos volver a nuestra propia identidad. El perdón es una 
condición decisiva para el desarrollo psíquico del hombre. Al perdonar 
alguien nos dice: «no, tú no eres así: sé quién eres; en realidad eres mucho 
mejor». Y entonces se comienza de nuevo. Y, aunque hayamos de morir, 
no hemos nacido para eso, sino para comenzar, justo en ese momento, de 
nuevo. El perdón es una pregustación de ese comienzo grande y pleno. 

El cristiano sabe que quien perdona es Dios. No nos regala la li- 
bertad solamente una vez, al comienzo de nuestra vida. En tal caso, con 
el primer error, seríamos ya víctimas para siempre. Dios nos regala la 
libertad cada vez que le pedimos perdón. Por eso, tras la caída “de los 
Ángeles, Dios creó a los hombres: quería tener trato con seres a quienes 
pudiera perdonar*. Volvamos ahora sobre estos mismos planteamientos 
desde la fe de la Iglesia. 


5. SAN AMBROSIO DE MILÁN, Hexameron, sermo 9, 10,76, en G. BANTERLE, Cittá Nuova, 
Roma 1979, 418-419: (...) habens cui peccata dimitteret, 
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2. Un SACRAMENTO PARA LA SANACIÓN INTEGRAL DEL BAUTIZADO 


El hombre es frágil a causa de un impulso profundo que lo morti- 
fica en la capacidad de entrar en comunión con el prójimo. Abierto por 
naturaleza al libre flujo del compartir, siente dentro de sí una extraña 
fuerza de gravedad que le lleva a replegarse en sí mismo, a imponerse 
por encima de los demás y contra ellos: es el egoísmo, consecuencia del 
pecado original. Este fue la causa de que, herido el hombre por la culpa, 
quedase también herida su relación con Dios y con todas las criaturas. 
Desde entonces, las culpas personales del hombre, que contrae el pe- 
cado original por naturaleza, dañan su intimidad como fuerzas que le 
impelen a cerrarse sobre sí mismo. El ser del hombre experimenta una 
íntima fractura debida a los pecados que comete cuando se deja arrastrar 
por diversas seducciones que, antes que plenificarle, le esclavizan. La 
principal incitación la constituye su propio yo, siempre proclive a des- 
orbitarse y crecer, incluso a costa de procedimientos innobles. 

«Nos hiciste, Señor, para ti y nuestro corazón está inquieto hasta 
que descanse en ti». Este célebre texto, con el que san Agustín inicia las 
Confessiones, muestra por qué el hombre inmerso en el pecado, pero 
creado para una vida celeste, puede percibir, a veces de modo incons- 
ciente, esa voz que se alza desde el santuario de su corazón en busca de 
unidad y armonía. El pecador anhela la restauración, ansía restablecerse 
del deterioro sufrido y recobrar la propia verdad interior. Su necesidad 
más sentida es una sanación de su fragilidad congénita. Esta condición 
ha sido descrita por san Pablo con rasgos magistrales: 


«Porque sé que en mí, es decir, en mi carne, no habita el bien; pues 
querer el bien está a mi alcance, pero ponerlo por obra no. Porque no 
hago el bien que quiero, sino el mal que no quiero. Y si yo hago lo que no 
quiero, no soy yo quien lo realiza, sino el pecado que habita en mí. Así 
pues, al querer yo hacer el bien encuentro esta ley: que el mal está en mí; 
pues me complazco en la ley de Dios según el hombre interior, pero veo 
otra ley en mis miembros que lucha contra la ley de mi espíritu y me es- 
claviza bajo la ley del pecado que está en mis miembros» (Rm 7, 18-23). 


Estos versículos trazan el cuadro de la fragilidad humana que pide 


sanación. Una sanación que, a la luz del texto paulino, debe traer un 
restablecimiento en profundidad. 


a) Las trazas del pecado 


El centro interior de la persona libre no coincide con todas las zo- 
nas psicosomáticas que rodean ese centro. Las decisiones que el hom- 
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bre toma con su voluntad no se imprimen necesariamente en todos los 
niveles de su ser. Por eso, cuando el hombre se convierte a Dios en la 
intimidad de sí mismo por una decisión que nace de su libertad, puede 
ocurrir que la conversión sea tan intensa que transforme inmediatamen- 
te al hombre entero; pero puede también ocurrir que la conversión solo 
afecte al núcleo espiritual de la persona, sin que esa transformación in- 
terna invada a todo el hombre que queda, bajo muchos aspectos, todavía 
sin convertir, aunque se trate una conversión sincera. Le resta un largo y 
arduo camino por recorrer antes de que su adhesión a Dios supere todas 
las resistencias que opone la naturaleza y penetre en todas las esferas de 
su existencia. 

La resistencia para transformarse verdaderamente en un hombre 
nuevo no proviene únicamente de las disposiciones innatas propias de 
la condición humana, sino también de disposiciones adquiridas que, na- 
cidas del pecado cometido, se van consolidando a través de las culpas 
personales, llegando a persistir incluso después de que el pecado ha sido 
absuelto. El esfuerzo necesario para librarse del peso de la vida pasada 
es sin duda un lastre del pecado. Ciertamente, hay en la conversión una 
decisión radical, hecha a favor de Dios, en el amor que cree y espera, 
Se trata de un amor a Dios sobre todas las cosas, en virtud del cual el 
hombre queda inmediatamente justificado. Pero este amor debe con- 
vertirse en un amor para amar a Dios «con todo tu corazón y con todas 
tus fuerzas» (Lc 10, 27). Debe extenderse a todas las dimensiones del 
ser humano, para conseguir su propia plenitud. Esto generalmente no 
se realiza en un instante, sino que es resultado de un arduo y dilatado 
proceso de maduración en el tiempo, hasta que todas las energías del 
hombre se van reintegrando lentamente en la decisión fundamental de 
la persona. 

Lo que los Padres de Trento designaban con el nombre de «reli- 
quias del pecado» son disposiciones psicosomáticas producidas por la 
acción misma del pecado, que constituyen la marca impresa en el hom- 
bre que no ha respondido a la expectativa de Dios*, Es una propensión 
desordenada hacia las cosas creadas, que han ofrecido materia al peca- 
do. Son como pliegues malos, comienzos de hábitos, y a veces incluso 
hábitos, si el pecado ha sido reiterado. Incluso un solo pecado puede ser 
seguido de vestigios difícilmente eliminables, producir una inclinación 
espontánea, una debilidad que disminuye la resistencia al mal. Estas 
disposiciones son la supervivencia parcial de un desorden, de un desa- 
rreglo que, sin duda, no es actualmente voluntario, pero que lo ha sido 


6. C£. DH 1690 y Santo Tomás DE AQUINO, Sra Theologica, WM, q.86,1,5. 
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anteriormente. Mientras este desorden perdure, la persona se encuentra 
en estado de una división que obstaculiza la armoniosa integración de 
sus potencias y la plena maduración de su actividad espiritual, 

Ahí es precisamente donde interviene el sacramento, rehaciendo al 
hombre en su ser «sinfónico», rehaciendo la cohesión y conformidad de 
su ser, tal y como había salido de las manos del Creador. La expresiva 
celebración del sacramento (ars celebrandi) revela su eficacia para res- 
títuir la armonía en el hombre dañado por sus pecados personales. La 
tradición patrística explica que, tras la caída, la Penitencia es bautismo 
de lágrimas mediante el cual se retorna al Paraíso en el que el Bautismo 
del agua introdujo al catecúmeno”. Lo que constituye a la Penitencia en 
sacramento profundamente humano es su congruencia con la naturale- 
za caída del hombre, aquejado por la nostalgia de redención. Desde el 
punto de vista antropológico, la oferta del sacramento viene a satisfacer 
acabadamente esta íntima precariedad del hombre caído, frente a la po- 
tencia destructiva del pecado. Gracias a la Penitencia, el cristiano cuen- 
ta con un instrumento de perdón. Este consuelo le llega al modo como él 
lo necesita, es decir, en la originalidad de su persona y para las dolencias 
concretas que experimenta en una coyuntura determinada, 


b) El sacramento como realidad sanante 


Una lectura transversal del Catecismo de la Iglesia Católica, cuan- 
do trata de la economía sacramental, muestra una particular atención a 
los que llama «sacramentos de curación». Respecto a la Penitencia, la 
expresión «sacramentos de curación» remite al carácter terapéutico de 
este signo sagrado y subraya su genuino cimiento evangélico: «no tie- 
nen necesidad de médico los sanos, sino los enfermos» (Mt 9, 12-13)". 
El Catecismo recupera lo medicinal como categoría pertinente para la 
comprensión antropológica de los sacramentos de la Penitencia y de 
la Unción de los enfermos. De este modo, participa de la sensibilidad 
de las Iglesias del Oriente cristiano, en las cuales está muy presente el 
carácter terapéutico de la penitencia: 


7. Cf. San AMNROSIO DE MILÁN, Epistula extra collectionem, 1 [41 J. 12, en CSEL 823, 
182: Ecclexia aurem et aquarn haber er lacrimas habet, aquam baptismatís, lacrimas prrnitentic. 

8. Este aspecto medicinal está presente en cl OP y en la Exhortación Reconciliatio et Pueni- 
tentía. Con anterioridad, Melchor Cano (41560) ya había presemado la necesidad de la confesión 
a partir de su naturaleza ternpéutica citando la autoridad de sun Jerónimo: «el enfermo no puede 
esperar que la medicina cure lo que ignora» (San Jerónimo, Commentarias de Ecclesiasten, 10. 
M,en CCL 72, 338). 
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es la finalidad de los dos sacramentos de curación: del sacramento de la 
Penitencia y de la Unción de los enfermos» (CCE 1421), 


taurantes... En el caso de la reconciliación, renovar, volver a construir, 
reponer a alguien en su prístina condición... son ideas que evocan la 
pérdida de las riquezas del Bautismo a causa del pecado. Este sacra- 
mento no suprime la fragilidad de la naturaleza humana, ya que la nueva 
vida en Cristo se lleva en «vasos de barro» (2 Co 4, 7). Por eso, desde 
sus inicios, la Iglesia descubrió en el poder recibido de Cristo (Jn 20, 
23) la necesidad de ofrecer a sus hijos un nuevo signo que restaurase su 
dignidad cuando incurren en el pecado. 

La estima del cristiano por su propio Bautismo es el primer paso 


esta perspectiva, se comprende la crisis actual que atraviesa el sacramen- 
to de la Penitencia. Responde, en buena medida, a que se trata de una 
realidad destinada al cristiano pecador, Es, pues, su misma naturaleza la 
que hoy resulta poco aceptable, ya que la condición pecadora del hombre 
es una realidad escasamente asentada en la mentalidad contemporánea. 


3. UNA LECTURA ANTROPOLÓGICA DEL SIGNO SACRAMENTAL 


El sacramento de la Penitencia posee un hondo enraizamiento an- 
tropológico, existencial y social. El sacramento viene a responder a la 


de la solidaridad, Celebrar la reconciliación es, por tanto, la expresión 
sacramental que realiza las aspiraciones características de la santidad 
cristiana, 
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Arrepentimiento y absolución, en cuanto elementos que conforman 
la estructura del signo sacramental —como se verá más adelante—, consti- 
tuyen un binomio que hunde su raíz en la ontología propia del hombre”. 
De una parte, todo cuanto el bautizado aporta al signo sacramental —lo 
que hemos llamado actos del penitente— responde a una honda necesi- 
dad vivida por el hombre que sufre constantemente la experiencia de 
su fragilidad moral, frente a la cual necesita un signo propio y eficaz de 
perdón y reconciliación consigo mismo, con los demás y con Dios. De 
otra parte, la mediación eclesial, de la que recibe la gracia sanante del 
perdón, se comprende también desde su fundamento antropológico: el 
pecador necesita de alguien que le visibilice la remisión, que le haga sen- 
tir aquella misma experiencia que tuvieron quienes se acercaron a Jesús 
en busca de perdón. Por lo que respecta al penitente, el arrepentimiento 
se expresa en la «contrición-confesión-satisfacción»; por lo que respec- 
ta a la Iglesia, el perdón llega al penitente por mediación del ministro 
que juzga y absuelve. Conviene, por tanto, detenerse en una lectura que 
ponga en evidencia el cimiento antropológico de todos estos elementos. 

La contrición. Es grandeza del hombre poder reconocer su miseria. 
Su misma condición ontológica funda la posibilidad de retorno. El hom- 
bre no puede hacer que su historia no haya acontecido, pero sí puede re- 
tornar sobre ella, confiriéndole una nueva calificación. En este sentido, 
la contrición es la base del sacramento, el núcleo de cuya verdad depen- 
de el sacramento, la aportación humana, constitutiva y primordial, del 
signo de la reconciliación. 

Este don gratuito, por el que Dios invita al hombre a participar de 
su gracia restauradora, reclama una respuesta libre, que se llama con- 
versión. Es un fenómeno totalmente humano y totalmente religioso. La 
conversión cristiana es: 


«una ruptura con el pecado, una aversión del mal, con repugnancia 
hacia las malas acciones que hemos cometido. Al mismo tiempo, com- 
prende el deseo y la resolución de cambiar de vida con la esperanza de 
la misericordia divina y la confianza en la ayuda de su gracia. Esta con- 
versión del corazón va acompañada de dolor y tristeza saludables que 
los Padres llamaron animi cruciatus o aflicción del espíritu, compunctio 
cordis o arrepentimiento del corazón» (CCE 1431), 


La conversión es la vuelta al amor primero. Admitir que la falsa se- 
ducción del pecado es, en efecto, mentirosa. Es la acogida fundamental 
con la que el hombre abre su corazón a la iniciativa divina que le invita al 


9. Para lo que sigue, cf. S. CAÑARDO, «Un sacramento para la curación del hombre - La 
dimensión antropológica de la Penitencia», Phaze 252 (2002) 437456, 
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perdón. De ahí que la conversión resulte imprescindible tanto para la es- 
tructuración del signo, como para sus efectos de perdón y reconciliación. 

Esta conversión profunda del hombre supone un retomar su pasado 
por medio de la libertad, y, tras reconocerlo como propio, romper la 
solidaridad con él. Cuando la libertad rechaza el pecado mediante la 
compunción del corazón, ese pasado es abolido. Tal conversión trans- 
forma el presente. Se trata del evento misterioso de la conversión que, 
realizándose en el corazón del hombre, manifiesta su libertad. La rigi- 
dez de la libertad ligada al mal es eliminada. El corazón endurecido es 
liberado. De este modo la conversión, que hace del hombre una criatura 
nueva, ofrece una de las imágenes más impactantes de su libertad. 

Resuena aquí el imperativo de Jesús en el Evangelio: parnitemini 
(Mc 1, 15); un exigente imperativo a convertirse, a arrepentirse con 
todo lo que conlleva de cambio radical en la conducta, de fidelidad a la 
voluntad de Dios, a sus mandamientos, al seguimiento de Cristo. 

Pero el carácter sacramental y externo del fenómeno de la reconci- 
liación exige que los elementos internos, como la conversión y el arre- 
pentimiento, se manifiesten exteriormente, ya que también el perdón vie- 
ne del exterior. Expresar los pecados mediante palabras y gestos y recibir 
sensiblemente la absolución es mucho más humano y consolador que el 
solo arrepentimiento interior. A esta doble exigencia antropológica de 
palabras y de gestos corresponden la confesión y la satisfacción, los dos 
actos por los que el pecador manifiesta su arrepentimiento. Confesión y 
satisfacción constituyen el símbolo a través del cual se visibiliza la con- 
versión del corazón que, junto con la absolución, deviene sacramento. 

La confesión. Desde una perspectiva personalista, la confesión, an- 
tes que un encuentro con los mandamientos de Dios, es un encuentro 
con el Dios de los mandamientos. Toda reconciliación humana com- 
porta siempre un encuentro interpersonal. La divina revelación no hace 
sino trasladar este principio antropológico al plano de la relación con 
Dios y con la Iglesia, confiriéndole la categoría de sacramento. 

La filosofía personalista ha puesto de relieve cómo el hombre es un 
ser relacional que se constituye en el diálogo, El término «diálogo» ex- 
presa la alternancia (dia-) del discurso (logos) entre dos personas. En el 
caso del sacramento de la Penitencia, la antropología pone de relieve la 
necesidad de un diálogo personal cuando el hombre busca la recompo- 
sición de su alianza con Dios, perdida por el pecado grave o dañada por 
el pecado leve. Cuando esa relación se rompe se precisa tender puentes. 
La constitución dialógica de la persona requiere intercomunicación para 
perdonar y ser perdonado. En el sacramento de la Penitencia, el diálogo 
entre sujeto y ministro se constituye como un momento particular en ese 
diálogo, eminente y salvífico, que es la liturgia. 
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Para quien ha quebrantado la alianza con Dios o ha vivido largo 
tiempo alejado del calor materno de la Iglesia, el sacramento supone 
una verdadera reconciliación que corona la ruptura y ulterior conver- 
sión. La cualidad terapéutica de la Penitencia recomienda también el 
recurso al sacramento para los pecados veniales, justificado por la ex- 
periencia multisecular de la Iglesia como cauce idóneo para intensificar 
la conversión permanente del cristiano (CCE 1458). El bautizado que 
confiesa sus faltas y pecados veniales de forma asidua recibe de modo 
personal y, desde el discernimiento del ministro, el aliento oportuno que 
purifica y enciende una vida cristiana que no ha conocido quiebra. 

La satisfacción. El hombre precisa ayuda para conseguir liberarse 
de las trazas dejadas por el pecado. Incluso después de la absolución, 
permanece una «zona oscura» resultante de las heridas del pecado, de la 
imperfección en el amor que suscitó el arrepentimiento y de la debilidad 
de las facultades espirituales, sobre las que sigue actuando ese foco de 
infección que es el pecado. 

La satisfacción posterior a la absolución «es la medicina opuesta a 
la enfermedad» (RP 6c). Así fue en Zaqueo, el cual halló en Jesús lo que 
nadie le había dado y entonces él mismo sugirió su propia satisfacción 
(Le 19, 8). Por revestir este carácter medicinal, la satisfacción se orienta 
en función del bien del penitente y no en forma vindicativa, pues Dios 
no se venga, ni la satisfacción es el precio del í 

Junto a esta dimensión medicinal, la satisfacción presenta también 
un aspecto reparador: cumpliendo las obras satifactorias que el ministro 
le impone, el penitente acrisola su detestación del pecado y robustece la 
fragilidad de su amor. El sentido de la satisfacción, por tanto, no es «el 
precio que se paga por el pecado absuelto y por el perdón recibido, ya 
que ningún precio humano puede equivaler a lo que se ha obtenido fruto 
de la preciosísima Sangre de Cristo» (RetP 31.11). Una vez perdonada 
la culpa, la satisfacción ayuda a eliminar las «reliquias del pecado»: la 
debilidad, las inclinaciones torcidas, los recuerdos de quien ha vivido 
sujeto al dominio del Maligno. 

En el cumplimiento de la satisfacción, además, se hace visible el 
compromiso que el cristiano adquiere ante Dios de comenzar una vida 
nueva. En la satisfacción se advierte cómo, desde la fe (lex credendi), la 
liturgia (lex orandi) se proyecta sobre la vida (lex agendi). La satisfac- 
ción expresa la apertura existencial inherente al sacramento celebrado. 
La satisfacción es un exponente de la continuidad entre liturgia y vida 
moral, que caracteriza la unidad de la experiencia cristiana. 

El ministro. La cualidad medicinal, que caracteriza al sacramento 
de la Penitencia, proyecta su luz también sobre el ministro. En el sa- 
cramento, el sacerdote es icono de Cristo arrodillado ante los pies del 
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penitente para prestarle el servicio de esclavo, el servicio de la purifica- 
ción que le hace capaz de Dios. De hecho, cuando san Juan escribe que 
Jesús «comenzó a lavar los pies a los discípulos», Orígenes interpreta 
este «comenzó» como que todavía no ha acabado de hacerlo": hoy los 
sigue limpiando a través de sus ministros. Porque aquel modo de hacer 
objetivo, que tenía Cristo cuando perdonaba los pecados, al que acom- 
pañaba también una serie de sentimientos subjetivos -amor, compren- 
sión, consuelo, delicadeza...—, está ahora confiado a la sacramentalidad 
de la Iglesia, no solo en el opus operatum, garante de la eficacia del 
sacramento, sino también en el opus operantis Christi, que discurre a 
través de la humanidad de los ministros de la Penitencia. 

En el sacramento de la Reconciliación, el buen Pastor, mediante 
el rostro y la voz del sacerdote, se hace cercano a cada penitente, para 
entablar con él un diálogo personal hecho de escucha, de consejo, de 
consuelo y de perdón, porque el amor de Dios es tal que, sin descuidar a 
los otros, sabe concentrarse en cada uno. Quien recibe la absolución sa- 
cramental puede sentir el calor de esta solicitud personal, la intensidad 
del abrazo paterno ofrecido al hijo pródigo. Puede decirse, en este sen- 
tido, que la función curativa del ministro va más allá de la que ejercen 
los especialistas dedicados a las dolencias psíquicas. 

Cuando el penitente percibe, en la fe, que es Dios quien le aco- 
ge para ofrecerle su perdón, le resulta fácil confesar sus pecados «en 
espíritu y verdad». De ahí la importancia de la acogida, el respeto, la 
confianza propia de una relación con Dios, que ya se ha iniciado con 
anterioridad, y que ahora se dispone a ser vivida en su momento culmi- 
nante, que es la absolución sacramental. 

Por medio de sus palabras, gestos y actitudes, el ministro realiza 
una «mistagogía» que ayuda al penitente a situarse humilde y confiada- 
mente ante la «gran perdonanza» del Señor". Le ayuda a reconocerse 
realmente como lo que es: un destinatario de la misericordia de Dios 
dispuesto a vivir una experiencia de dicha y plenitud y no, como podría 
llegar a creer, algo vergonzoso o triste. 

La proclamación de la Palabra de Dios, que se realiza en la cele- 
bración, unida al lenguaje humano del ministro, sitúan al penitente en el 
clima idóneo para entonar la confessio laudis, que sigue a la confessio 
peccatorum. En efecto, así como en la celebración de la Eucaristía, la 
asamblea alaba a Dios por su amor preveniente que la ha convocado a 


10. Jn 13,5; cf. Orícenes, Comentario al Evangelio de san Jun 32,4. 

1. La palabra «mistagogía», del griego mysr-, que indica misterio, y ageta, que significa 
guiar o conducir, se refiere a la dinámica interior y a la pedagogía con que la misma celebración 
Inúrgica ayuda a celebrar en profundidad y a vivir con hondura el misterio de Cristo. 
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celebrar los divinos misterios, cantando el himno «Gloria a Dios en el 
cielo», así también en la celebración del perdón, el penitente alaba a Dios 
por haberle previamente llamado a la conversión pronunciando una breve 
doxología dirigida al Padre de misericordia (cf. OGMR 53 y RP 20 y 
22)". Esta confessio laudis responde al sentido litúrgico profundo del sa- 
cramento, que es «reconocimiento y alabanza de la santidad de Dios y de 
su misericordia para con el hombre pecador» (CCE 1424), Este contexto 
doxológico, propio de toda celebración sacramental, contribuye eficaz- 
mente a que el sujeto se abra a Dios, le facilita salir de sí mismo, del posi- 
ble remordimiento que entristece y paraliza, y le lleva a confesar la gloria 
del único capaz de regenerar y colmar su vida de esperanza y de paz. 
Misterio personal y solidario. En la vida de la Iglesia, el carácter 
del sacramento del perdón es irreductible. La dimensión indi- 
vidual de la penitencia está presente en todas las formas celebrativas 
del sacramento. La Iglesia, como garante de la dignidad de la persona 
y queriendo siempre aquello que mejor se adapta a su humanidad, cus- 
todia esta cualidad porque pertenece al ser propio del hombre: el éxodo 
que arranca del pecado junto con el regreso que emprende la conversión 
no pueden ser resueltos más que de una manera personal. Cuando la 
Iglesia establece la confesión individual como elemento indispensable 
de la conversión no hace sino aceptar una manera nueva, determinada 
por la revelación, de algo que ya está presente en la estructura antropo- 
lógica de la conversión. Juan Pablo 11 lo explica con estas palabras: 


«La praxis de la Iglesia ha llegado gradualmente a la celebración 
privada de la penitencia, después de siglos en que predominó la fórmula 
de la penitencia pública. Este desarrollo no solo no ha cambiado la sus- 
tancia del sacramento, sino que ha profundizado en su expresión y en 
su eficacia. Todo ello no se ha verificado sin la asistencia del Espíritu, 
que también en esto ha desarrollado la tarea de llevar la Iglesia “hasta la 
verdad completa”»”. 


Contemporáneamente, la Iglesia es la comunión de vida de todos 
los bautizados en Cristo. El pecado del bautizado comporta una ofensa 
a la santidad de la Iglesia. Cuando se trata de un pecado grave, el salirse 
de la comunión de vida con Dios significa también una excommunica- 
tío, no ciertamente del ámbito jurídico, pero sí del ámbito de la vida y 
del amor de la Iglesia. En este sentido, el perdón no es solo una reconci- 


12. Para expresar esta alabanza de acción de gracias, el RP propone una gran variedad de 
textos (ná. 103; 135-137 y 275-287). 

13. Juan Pano 11, Carta a las sacerdotes (17 marzo 2002) 9,cn Inseynamenti dí Giovanni 
Paolo 11, 25/1 (2002) 389-390. 
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liación con Dios, sino una reconciliación también con la Iglesia. El per- 
dón readmite en la communio Sanctorum. La absolución del ministro, 
a la vez que reconcilia con Dios, reconcilia también con la Iglesia, y el 
recuperado amor de Dios fortalece de nuevo el amor y la gratitud para 
con la Madre Iglesia. 

La reconciliación con Dios y con la Iglesia son inseparables. El pe- 
nitente perdonado se reconcilia consigo mismo en el fondo más íntimo 
de su propio ser; se reconcilia con los hermanos, agredidos y lesionados 
por él de algún modo; se reconcilia con la Iglesia y se reconcilia con 
toda la creación (RP 31). 

Si san Anselmo decía que el hombre debía percatarse de cuánto 
sea el peso del pecado, la presentación antropológica de la salvación en 
Cristo ayuda a percibir cuánto sea el poder del amor de Dios y cuánto el 
peso de la libertad y dignidad humanas”. La liturgia se hace eco de la 
grandeza de esta economía en un prefacio del Misal Romano: 


«En verdad es justo y necesario darte gracias siempre, 
Señor, Padre santo, Dios todo! y etemo. 

Porque no dejas de alentarnos a tener una vida más plena, 
y como eres rico en misericordia, ofreces siempre tu perdón 
e invitas a los pecadores a confiar solo en tu clemencia. 


Muchas veces hemos quebrantado tu alianza, 

pero tú nunca te has apartado de nosotros, 

y por Jesucristo, tu Hijo, nuestro Redentor, 

has unido a ti tan estrechamente a la familia humana, 
con un nuevo vínculo de amor 

que de ningún modo se podrá romper. 


Y ahora, ofreces a tu pueblo 

un tiempo de gracia y reconciliación, 

concedes esperar en Cristo Jesús a quien se convierte a ti, 
y le otorgas ponerse al servicio de todos los hombres, 

en obediencia más plena al Espíritu Santo. 


Por ello, llenos de admiración, ensalzamos la fuerza de tu amor 
y, proclamando la alegría de nuestra salvación 

con los innumerables coros cel 

cantamos sin cesar el himno de tu gloria: 


Santo, Santo, Santo es el Señor, Dios del Universo...»'* 


1952.81 Cf. Sam ANsuLMO pe CANTERBURY, Cir Deus homo 1, 21, en BAC, vol. L, Madrid 
15. cf. MisAL ROMANO (1989), 1059-1060. 
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CartruLo XI 
EL «RITUAL DE LA PENITENCIA» 


El estudio de la base antropológica sobre la que se sustenta el sa- 
cramento ha mostrado que los aspectos humanos de la penitencia son al 
mismo tiempo aspectos teológicos. Contemporáneamente, la Penitencia 
sacramental es una realidad sagrada que vive en el ámbito del misterio 
del culto cristiano. Como sacramento, la Penitencia es un signo sagrado 
cuyo significado emerge de la celebración. La tradición de la Iglesia co- 
noce el axioma «la ley de la oración establece la ley de la fe»', La con- 
sideración conjunta de estos principios impide la elaboración teológica 
de los sacramentos —que son signos celebrados— al margen del estudio 
de su acontecimiento ritual. 

Ciertamente, las fuentes a las que el teólogo acude para desarro- 
llar su reflexión sobre el evento sacramental no son solo litúrgicas. No 
obstante, el teólogo encuentra en la liturgia la interpretación más auto- 
rizada del dinamismo sacramental. La razón estriba en la «ley de la 
encarnación» que atraviesa toda la economía salvífica: Dios no salva la 
naturaleza humana desde su exterior, sino desde dentro de ella misma: 
«la carne es el quicio de la salvación»*. Dios, que habría podido alcan- 
zar directamente al hombre con su amor salvífico, ha querido hacerlo de 
manera objetiva en el ámbito de las celebraciones de la Iglesia. Por me- 
dio de su simbolismo, el hombre puede llegar al conocimiento salvífico 


L. Cf. Próspeno DE AQUITANIA, Indiculus, €. E: legem credenll lex sratuat supplicandi, 
en DH 246 (PL $1, 209). Sobre el axioma lex orandi-lex credendi cf. M. GonzALez, El ada- 


la 
«L'assioma legem credendi lex statuit supplicandi - Un programma di teología eucaristica» en 
C. Girauta, Encaristia per la Chiexa - Prospertive teologiche sull' Eucaristia a partire dalla lex 
ES 
f. TERTULIANO DE CARTAGO. De resmwrectione carmís, 6, en COL 2, 93): caro cardo 
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de los misterios en los que participa porque el rito sacramental ha sido 
instituido, entre otra razones, ad hominis eruditionem?. El rito se cons- 
tituye un anuncio de los aspectos fundamentales de misterio celebrado. 
Estos presupuestos justifican el capítulo que ahora comienza, dedicado 
a la Penitencia celebrada. 


1, LA CELEBRACIÓN EN LAS FUENTES LITÚRGICAS 


Hay una historia de los ritos penitenciales. Su conocimiento in- 
teracciona con la historia de la reflexión en torno al sacramento, que 
ya hemos estudiado en los capítulos IV-VII!. En esta primera sección 
pretendemos conocer la teología subyacente en las celebraciones, tal y 
como constan en los libros litúrgicos, en cuanto antepasados remotos 
del nuevo Ordo Pernitentia: (1973). Sin conocer los precedentes histó- 
ricos de la praxis ritual, y concretamente de antigua liturgia romana, no 
puede darse una inteligencia teológica del nuevo Ritual. Se trata, por 
tanto, de examinar las fuentes litúrgicas que han ritualizado la peniten- 
cia pública y la privada. 

El estudio histórico que sigue tomará en consideración cuatro tipos 
de fuentes litúrgicas: los Sacramentarios, los Pontificales, los Sacerdo- 
talía y los Rituales. En la historia de los libros litúrgicos, el Sacramen- 
tario es el libro que contiene las oraciones que el celebrante principal 
dirige a Dios en nombre de la asamblea. En las liturgias orientales se 
llama «eucologio». El Pontifical es el libro litúrgico que contiene los 
textos y las rúbricas de las celebraciones propias del obispo. El Sacer- 
dotale es el libro que reúne la eucología y las rúbricas de la liturgia 
presbiteral; es el antecedente inmediato del Ritual tridentino. El Ritual 
esel libro litúrgico que contiene los textos y rúbricas para la celebración 
de los sacramentos y sacramentales. En el Rito hispano-mozárabe se 
llama Liber Ordinum. 


a) Los ritos de la penitencia pública 
El estudio de la antigua liturgia penitencial comienza por el análisis 


de los antiguos sacramentarios. El más antiguo de los sacramentarios 
romanos -el Sacramentario Veronense-, cuya compilación dataría del 


3. Cf. Huoo pe San Victor, De sacramentis christian fideí, lib. 1, pars 
BERNOT (cura et studio), Monasterii Westfalorum - In adibus AschendoríT 2008, mn 


: 
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siglo v, apenas suministra tres plegarias por los penitentes difuntos que 
no pudieron ser reconciliados porque la muerte les sorprendió mientras 
cumplían su tiempo de penitencia*. Sin embargo, el Sacramentario Ge- 
lasiano, documento del siglo vil, ofrece el compendio más completo de 
la antigua celebración penitencial. Es, en cierto modo, el primer ritual 
de Penitencia, y su estudio resulta imprescindible. 


1. El sacramentario Gelasianum Vetus* 


Este libro contiene tres ordines para la reconciliación de penitentes, 
un Apéndice (GeV 1657-1661) y un Penitencial (GeV 1726-1786), que 
incluye textos de origen romano y franco. De cara a la evolución histó- 
rica, interesa detenerse en el primero de los ordines*, el cual contiene 
un rito de admisión a la penitencia (GeV 78-82) con una rúbrica que 
señala su tiempo celebrativo: «entrada en penitencia durante la mañana 
del Miércoles de ceniza», que precede al primer domingo de Cuaresma 
(GeV 83). Por su parte, el formulario para la reconciliación de los peni- 
tentes se sitúa en la mañana del Jueves Santo (GeV 349-351). La entra- 
da en penitencia está precedida de esta rúbrica: «lo acoges en la mañana 
del día que inaugura la Cuaresma y le cubres con el cilicio; oras por él 
y lo recluyes hasta la Cena del Señor» (GeV 83). 

La referencia al ministro en segunda persona del singular es indicio 
de la antigúedad de la rúbrica. Esta «reclusión» (includere) preanuncia 
la nota coercitiva que irá adquiriendo la penitencia en la Galia mero- 
vingia para aquellos pecadores cuya conducta ha sido ocasión de gra- 
ve escándalo. La reconciliación en el Jueves Santo es introducida por 
una postulatio del diácono dirigida al sacerdote para que reconcilie al 


- Cf. Ve 1140-1146. Cf. A.-M. Triacca, «La conversion dans le Sacramentarire de Vero- 
et vie monastique, Paris 1984, 333-364, 


internos del códace conjeturar que el Gelasianum es un sacramenta: 


e 
z 
<S* 
t 


a Roma en tomo a los años 1670-1680 llevándose consigo su Biblioteca que, a su muerte, fue 
adquirida por Alejandro VIII (41691). El códice fue descubierto y publicado por primera ver er 
cardenal G Maria Tomasi, quien lo denominó «Gelasiano», si bien su 
título, en la edición de C. Mohibery. es Liber Sacramentorin Romana AEclesias ordinis am! 
circuli (Sacramentarimn Gelasianimn). 
6. El segundo ando (n. 360-363) incluye un rito completo que incluye la admisión y recos- 
ciliación de penitentes en peligro de muerte. El resto de fragmentos recogen Iextos para un Us 
excepcional o son de introducción tardía en el sacramentario 
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penitente, mientras este permanecía postrado en tierra en medio de la 
asamblea, El texto diaconal alude al arrepentimiento del pecador, a la 
misericordia de Dios y a la Iglesia que rodea al pecador. En la plegaria 
del obispo, que seguía a la admonición diaconal, se expresa el perdón 
divino, una referencia al misterio pascual de Cristo, la reconciliación 
con la Iglesia y el retorno a la Eucaristía. 

Estos son los elementos que conforman el reconciliationis sacra- 
mentum que la Iglesia celebra. Por eso, para captar el significado de 
los futuros trabajos de reinstauración tras el Concilio Vaticano II, des- 
tinados a redactar el nuevo Ritual de Penitencia, conviene sistematizar 
los contenidos teológicos presentes en el Gelasiano: a) la misericordia 
de Dios se ejercita en todo tiempo, pero sobre todo cuando la Iglesia 
celebra”; b) la asamblea vive un tiempo propicio (rempus acceptus), 
que remite al tiempo de Pascua*; c) se constata el paralelismo entre 
Bautismo y la Penitencia. Esta es cancelación de todo lo que el pecado 
conlleva de vetusto”; d) el pecado supone una herida para la Iglesia. 
La confesión del pecador y el reconocimiento de su propio pecado 
acontece en medio de las lágrimas de la Iglesia (ingemiscentis Ec- 
clesiar). La remisión de los pecados es ocasión en la que la asamblea 
ejercita su sacerdocio bautismal. En una plegaria del segundo Ordo se 
aprecia que el pecador es reintegrado en la asamblea, es admitido al 
altar y cómo el sacramento de la Reconciliación es acción de gracias. 
Otras oraciones expresan, con otras palabras, las mismas ideas: la re- 
incorporación del pecador a la Iglesia, su nuevo acceso al altar (ad 
regalem mensam intrare), y la acción de gracias inherente siempre a 
la reconciliación”. 


7, Cf. GeV 353. 

8. Cf. GeV 353: que mors interitun et vita accepit eterna principi. 

9. Las frases que ponen de relieve este paralelismo son concisas: mime temen et largior 
est per indulgentiam remissio peccatorum (penitencia) et coplesior per gratiam adsmmptio re- 
nascertim (bautismo); angenar regenerandis (bautismo) crescimas reversís (penitencia); la- 
vam aque (bautismo), lavant lacrime (penitencial, inde gandinmn de assrenptione vocatorin 
(bautismo), hínc lertitise de absolutione prenisentican (penitencia). cf. GeV 353: quando in vinea 
Domini... novorun plantatio facienda ess. 

10. Cf. GeV 354: sub ingemiscentis Ecclesia; ef, GeV 358: ne Ecclesia tuna aliqua Corpo- 
ri portione vastetw nec grex tus derrimention sustincas; cf. GeV 363: Ecclesia tiva: purification 
restítue; ac to altarí representa; 1 ad sacromentara reconciliationís arrunisses tna mobriiscim 
sancio nemivi tuo gratías agere merca; ef. GoV 364: in unite Corporis Eccleste: tum men 
beim perfecta remissione restite: cl. GeV 363: ut nupriale veste recepta ad regalem mensam 
sende ejectus fuerat, mereatur intrare; ef. GeV 366: us post lomgam peregrinationis foma de sanc- 
fis alraríbms satietnr; ef. GeV 363: benedicar nomen glorke tur. 
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2. El Pontifical Romano-Germánico"' 


El siglo x vio nacer la figura que dominará con su imponente esta- 
tura toda la ulterior evolución litúrgica de la Iglesia latina: el Pontifical 
Romano-Germánico. Si el Gelasiano reguló la penitencia antigua, el 
Pontifical Romano-Germánico va a regir la penitencia medieval. Este 
libro contiene textos muy diversos relativos a la penitencia pública, a la 
penitencia privada, a la reconciliación ad mortem y formularios de mi- 
sas por los pecadores. Suministra también la doble manera de impartir 
la absolución: pública y privada. La penitencia privada no hizo desa- 
parecer la penitencia pública: regía el principio de «a pecado público 
penitencia pública; a pecado oculto penitencia oculta». A medida que la 
penitencia pública se va configurando como excepcional, la penitencia 
tarifada va tomando carta de ciudadanía”. 

El Pontifical muestra un rito para la expulsión de los pecadores en 
el Miércoles de Ceniza y otro para su reconciliación en el Jueves Santo. 
El rito comienza con una exhortación a los fieles para que confiesen sus 

y retomen el Jueves Santo para ser reconciliados (PRG 99, nn. 
44-45)". A continuación comienzan las confesiones. Cada penitente se 
sienta junto al confesor, quien le interroga sobre la fe recta, así como 
la necesidad de perdonar a aquel de quien haya recibido ofensas. Sigue 
luego una larga confesión, en la cual se enumeran una serie de culpas, 
a la que sigue el Misereatur (nn. 50-51). El penitente reconoce sus pe- 
cados y se prosterna manifestando su dolor. El confesor le impone la 
penitencia, a lo que sigue la recitación de los siete salmos penitenciales, 
el Padrenuestro y una serie de plegarias tomadas, en gran parte, del 
Gelasiano para la imposición de la penitencia. Los penitentes reciben 
después el cilicio y la ceniza, que se bendicen (nn. 74-80), se fija la es- 
tación en santa Sabina, y, por último, son expulsados de la iglesia'*, La 


tl Es probable que este libro litúrgico fuera compuesto en la abadía de Sun Albano de Mo. 
gonza ene los años 950-962. Ha sido editado por Andricu como Ordo Romanas 50 y publicado 
mec. voce - R.EL22, Le Pontifical Ramano-Germanique du dixiéme síécte, vols. 1 y 2. Cia 
del Vaticano 1963 (Studi e Testi 226-227). 

12, Cf E. Broven1s, «11 nuovo Ordo Paenirentice alla luce della storia della liturgia», en 
AA. VV., La penitenza - Srudi biblici, reologíct e pastorali. 11 nuovo Rito della Riconciliacione, 
Quademi dí Rivista Liturgica 3, Torino-Leumann 1976, 144, not. 13. 

13. En este punto, el Pontifical hace al confesor la siguieme indicación: «si el penilome 
debe realizar un via o está impedido por alguna ocupación, o es tan obtuso (hebes) que el sa- 


asu 

14. Sobre el origen del rito penitencial de la ceniza, se sabe que, en el siglo X, el área 
geocultual renana quiso dar una capresión sensible a la antifona «¿murautemasr hbita in cinere et 
cilicio», que en Roma se interpretaba en sentido espiritual, estableciendo el rito de la imposición 
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imposición de las cenizas se hacía mediante estas palabras: memento, 
homo, quia pulvis es et in pulverem reverteris. La imposición del cilicio 
se acompañaba con la expresión: converte cor tuum et humilia animam 
tuam in cinere et cilicio, Cor enim contritum et humilianon Deus non 
despicir. Para expulsar a los penitentes el obispo empleaba esta fórmula: 
«he aquí que hoy, a causa de tus pecados, eres expulsado del seno de tu 
madre la Iglesia santa como Adán, el primer hombre, fue expulsado del 
paraíso a causa de su culpa»; a la que seguía el siguiente responsorio: 
«conseguirás el pan con el sudor de tu frente, dice el Señor. Trabajarás 
la tierra y ella no te dará más que abrojos y espinas. Porque has obedeci- 
do a la voz de tu esposa, la tierra será maldita por tu causa» (nn. 71-73). 

En el Jueves Santo, los penitentes abandonaban el recinto donde 
habían cumplido su penitencia con el fin de ser presentados a la asam- 
blea de los fieles para su pública reconciliación. El obispo toma asiento 
en el umbral de la iglesia, mientras los penitentes se agrupan en el atrio. 
Tras la plegaria Adest —una larga súplica del archidiácono-, el obispo 
llamaba solemnemente a los penitentes (venite, venite. .-) y los readmitía 
en la Iglesia, El Pontifical contiene algunas antífonas cuyo canto sugiere 
cierta dramatización. Se incluye también una larga serie de plegarias de 
absolución, tanto colectivas como individuales, de estilo deprecativo. 
El rito se concluye con la aspersión de los penitentes reconciliados con 
agua bendita y una monición para no recaer en el pecado (nn. 224-251). 

El Pontifical Romano-Germánico es deudor del Sacramentario 
Gelasiano y tuvo una notable aceptación entre los pueblos de la Eu- 
ropa cristiana. Los Pontificales romanos posteriores del siglo xn y xm 
lo asumieron, en ocasiones, incluso literalmente'. Deudor también del 
Pontifical Romano-Germánico es el Pontifical de Guillermo Durando, 
de finales del siglo xin'", Sus añadiduras acentúan elementos de dra- 
matización, conforme al estilo de la época. Este Pontifical está en la 
base del Pontifical Romano de 1485, que permanecerá vigente hasta 
el Concilio Vaticano II. En medio de la semejanza de plegarias y ritos 
entre ambos Pontificales, sorprende la permanencia de textos que, pro- 
venientes del siglo x, han perdurado hasta el siglo xx, mientras que la 


de la ceniza. Del ritual renano pasó, en el siglo x1, al Pontifical Romano. En esta época, y hasta el 
siglo x1, el rito todavía era ajeno a la liturgia papal (cf. G.-A. MARTIMORT, Las Iglesia en oración, 
Barcelona 1987, 956). Los textos de las dos oraciones actuales de bendición de la ceniza en cl 
Misxale Rararumn (2002) se inspiran, con algunos retoques, en PRG 99, nn. 75 y 76, 

15, Cf. M. ANDRU, Le Pontífical Romain au Moyen-Áge. vol. 1. Le Romain du 
MF siécle; vol. 2, Le Pomúfical de la Curie Romaine au XI siécle, Studi e Testi 86 y 87, Chtuh 
del Vaticano 1972 y 1973, 

16. Cf. Íbum, Le Pontifical Romain an Moyen-Áge, vol. 3, Le Pontifical du Guillasmne 
Durand, Studi e Testi 88, Ciuá del Vaticano 1973. 
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praxis penitencial se desarrollaba a lo largo de ese intervalo de mil años 
en una dirección bien distinta. 

En síntesis, la liturgia antigua y medieval realiza un vigoroso subra- 
yado del cuadro eclesiológico en el cual se despliega toda la celebración 
de la penitencia cristiana. Es la comunidad eclesial la que se hace pre- 
sente y corresponsable de la expulsión y readmisión del pecador arre- 
pentido en su seno. La reconciliación subraya la comunión con la Igle- 
sia. La eucología atestigua la estrecha relación que la Penitencia guarda 
con el Bautismo. La Penitencia es purificación de todo lo que el pecado 
conlleva de vetusto. Participando en la Eucaristía, la reconciliación vive 
su momento plenamente declarativo. La Penitencia, en definitiva, es el 
recorrido del hombre que, arrepentido, vuelve a Dios. Es el camino de 
conversión que realiza el bautizado pecador que vuelve a ser acogido 
en la gran Iglesia representada en su iglesia local. Este camino guarda 
cierto paralelismo con el que describe el catecúmeno en su iniciación 
cristiana, 


b) Los ritos de la penitencia privada 


En el capítulo quinto se expuso cómo la difusión de la penitencia 
tarifada abrió un nuevo capítulo en la praxis de la penitencia eclesial. 
El periodo que discurre desde el siglo vi al Concilio de Trento codifi- 
ca la relación privada «penitente-confesor», dando relieve al acto de la 
confesión. La praxis litúrgica de estos siglos conserva elementos que 
mantienen la riqueza teológica propia de la antigua penitencia pública. 
Las fuentes principales que los ponen de manifiesto son fundamental- 
mente estas: el Pontifical Romano-Germánico, el ordo de penitencia 
no solemne incluido en el Liber decretorum de Burcardo de Worms 
(+1025), el Ordo ad dandam pernitentiam del Pontifical de la Curia Ro- 
mana (s. Xt), los Sacerdotalia inmediatamente anteriores a Trento, y, 
por último, el Ritual de 1614. 


I. El Pontifical Romano-Germánico 


Además de la penitencia pública, este libro recoge también un ex- 
tenso ordo de penitencia privada (cf. PGR 136, nn. 1-38). Antes de con- 
fesar, el ordo ofrece al sacerdote dos plegarias en las cuales él mismo, 
reconociéndose pecador, implora el auxilio divino para el digno ejerci- 
Cio de su ministerio (nn. 1-3). Al llegar el penitente, el confesor recita en 
su favor una plegaria tomada del Gelasiano (n. 4). Tras interrogar al pe- 
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nitente sobre la fe recta y su voluntad de perdonar a quien le haya ofen- 
dido, recita tres salmos (37, 102 y 50) seguidos de oraciones. Sigue un 
interrogatorio de más de treinta preguntas en cada una de las cuales se 
indica, como en los libros penitenciales, la tarifa correspondiente a los 
diversos pecados. El confesor pone de relieve al penitente la gravedad 
de los pecados y recaba su voluntad de corregirse y cumplir la peniten- 
cia (nn. 5-18). El penitente recita una fórmula que expresa su contrición 
a la cual responde el ministro con un amplio misereatur. El penitente se 
prosterna y recita el salmo 122: «a ti levanto mis ojos». Siguen, a con- 
tinuación, numerosas plegarias elegibles, tomadas del Gelasiano (nn. 
24-38). Aunque el ordo no lo explicite, se admite que, al terminar, el 
sacerdote imparte la absolución sacramental. Tras la confesión sigue la 
celebración eucarística”. 


2. El Liber decretorum de Burcardo de Worms 


Burcardo, obispo de Worms, en su colección de cánones, presenta 
un ordo de penitencia no solemne en el cual el ministro del sacramento 
es un solo sacerdote'". La estructura de la celebración es similar a la del 
Pontifical Romano-Germánico, pero simplificada. 

Cuando alguien acude a confesar sus pecados con el sacerdote, este 
le exhorta brevemente a orar o, si no puede hacerlo, a recitar en su cora- 
zón una plegaria por sí mismo y por los penitentes, Después interroga al 
penitente sobre los artículos de la fe y le exorta a la confesión sincera: le 
interroga después sobre los pecados y le señala la correspondiente peni- 
tencia, conforme al modelo de los penitenciales. Terminadas las pregun- 
tas, el sacerdote le anima a practicar las virtudes opuestas a los pecados 
de los que se ha arrepentido. El penitente se arrodilla y recita una breve 
confesión genérica. A continuación, el sacerdote se prosterna también y 
canta los salmos 37, 102,50, 53 y 51; por último, recita cinco oraciones: 
la primera, la segunda y la cuarta son de petición de perdón por el peni- 
tente; la tercera de petición de perdón por los penitentes en general; y la 
quinta, de petición por el penitente, proferida en modo optativo. 


17. CL.PRG 136, mm, 1-5: Missa post confessionem. 

18, Cf. BURKHARD VON WORMS, Decretarmn libri XX ex consiliis er errhodoxorun Parrun 
decretís, mum eticon diversarin nario Synodis sen loci comunes congesti, reedición anastá- 
tica della edirio princeps de Kóln en 1548, G. FRANSEN - T. KOZER (ed.), Scientia Verlag Anlen, 
Darmstadt 1992. El Decreto de Burcardo tuvo una gran difusión debido, en buena medida, a que. 
desde la mitad del siglo x1 hasta cl inicio del xau, las Sarna confessormn se remiten a él. 
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3. El Ordo ad dandam penitentian del Pontifical 
de la Curia Romana 


El Pontifical de la Curia Romana (s. Xt11) incluye un ordo ad dan- 
dam penitentiam referido a la penitencia privada'. Pudo haberse em- 
pleado desde los inicios del siglo XI, en la época del pontificado de 
Inocencio 11, y durante los dos siglos posteriores. Muchos de sus ele- 
mentos proceden del Pontifical Romano-Germánico. 

Al llegar el penitente, el sacerdote pronuncia una oración por sí 
mismo y por el pecador, el cual sitúa sus manos entre las del sacerdote 
y dice tres veces: «in manus tuas, Domine, commendo spiritum meumo». 
El sacerdote recita algunos capitula a los que sigue la oración domincal 
y una plegaria. Después el penitente se prosterna delante del altar, el 
sacerdote recita una letanía y, al termninar, pronuncia el Padrenuestro, 
los mismos capitula anteriores y tres oraciones. Comienza entonces la 
confesión: primero el sacerdote interroga al penitente sobre la fe orto- 
doxa y sus disposiciones de conversión; luego el penitente confiesa sus 
pecados y el sacerdote le interroga sobre su conducta. Le da los conse- 
jos oportunos y, tras imponerle la satisfacción, le indica durante cuánto 
tiempo deberá hacer penitencia. Pronuncia después cuatro oraciones: en 
la primera implora el perdón del penitente; en las otras dos lo hace de 
forma optativa, y en la última, titulada absolutio, de modo indicativo. 


4. Los Sacerdotalia previos a Trento 


Entre los libros llamados «Sacerdoralia», de comienzos del siglo XV! 
e imediatos precursores del Rituale Romaniun de 1614, encontramos ele- 
mentos significativos que atestiguan una notable variedad de praxis pe- 
nitenciales, a la vez que confirman la presencia de elementos doctrinales 
importantes. Los libros litúrgicos usados en Roma antes y durante el 
Concilio de Trento prueban la existencia de un acto penitencial realizado 
por la asamblea antes de comenzar el ofertorio que da paso a la liturgia 
eucarística, sin que tenga verdadero valor sacramental”, Se trata de una 


19. Cf. M. Anoritu, Le Pontifical Romain «1 Moyen-Áge. vol. 2, Le Ponsífical de la Curie 
Romaíne uu xur siécle, Studi e Testi 87, Citth del Vaticano 1973, XLVI, pp. 479-484, nn. 1-19. 
Los manuscritos que contienen este ondo pertenecen a las tres recensiones del Pontifical —la más 
antigua proviene de los primeros años del pontificado de Inocencio 11- y la mayor parte de las 
nanuscritos son copias del siglo x4v. 

20. Cf. Sacerdorale luxta $. Roman Ecclesia et allarma Ecclesiarmn, ex Apostolice 
Bibliohece, ac Sanctorn Parrum huritn sancrionibus et ecclesiasticorum Doctorum seriptis 
adopuarum, Venetiis apud Petrum Bosellum 1555, F, Brovet1s, «11 nuovo Ordo Pernitentia: alla 
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absolución conferida a quien esté arrepentido de cara a la recepción de 
la sagrada Eucaristía. En un texto litúrgico vigente en la iglesia de Milán 
en 1550 se encuentra una significativa forma de absolución de las ex- 
comuniones menores y de los pecados”. En el texto incluye la fórmula 
siguiente para levantar la excomunión mayor: «ego absolvo te (...) et 
restituo te sanctis sacramentis Ecclesice, et communioni et unitati fide- 
lim», En esta fórmula resuena la conciencia eclesiológica y sacramental 

caracterizaba a la antigua reconciliación de los pecadores. 

Un célebre Sacerdotale, que fue objeto de una veintena de edicio- 
nes desde su publicación en Venecia, fue el redactado en el año 1523 
por el dominico Alberto Castellani”. En esta fuente, el sacerdote, antes 
de escuchar la confesión, implora la ayuda divina para lo cual se le 
propone una oración que coincide, en gran parte, con la segunda fór- 
mula contenida para el mismo fin en el Pontifical Romano-Germánico 
El sacerdote, revestido de estola y sobrepelliz, accede a la iglesia o a 
otro lugar apto. El penitente se arrodilla frente a él y el ministro lo aco- 
ge y pronuncia dos plegarias en favor del penitente, ya presentes en el 
Ordo ad dandam penitentiam del Pontifical de la Curia Romana. Le 
invita después a confiar en la misericordia de Dios y a dirigirse a él 
con humildad, tras lo cual el penitente recita el Confiteor de la Misa. 
Sigue después la acusación. En este punto, el Sacerdotale ofrece unos 
consejos para el sacerdote sobre cómo interrogar al penitente y moverle 
al arrepentimiento. Al final, el ministro le impone la penitencia y le 
absuelve. Para esta absolución hay cuatro oraciones: dos en forma opta- 
tiva; otra con absolución en forma indicativa, y una última que contem- 
pla la conducta cristiana tras la confesión. Consta después una fórmula 
de absolución indicativa muy similar a la que acabamos de mencionar. 
En su conjunto, el rito es más sencillo que los precedentes. Se omite la 


luce della storía della Iiturgia», en AA. VV., La penitenza - Studi briblici, teoloyici e pastora 
li. MH novo Riso della Riconciliazione, Quaderni di Rivista Liturgica 3, Torino-Leumann 1976, 
152-153. La pane final de la fórmula es esta: misercatr vestri omnipotens Deus et dimissis 
onmibus peccatis vestrís perducat vos ción ormibis Sanctis suis in visawm eternam, Indulgentíam, 
absolutianen et remissionera omdion peccatorm vestrorun, vitae sanerara er extra bectar 
tríbuat vobís ommipotens et misericors Deus, Amen. El benedictio Dei amuriporentis Patris et Fitil 
el Spiritux Sancti descendat super vox et maneat semper. Amen», La fórmula Misereatur ya se 
encomraba en el Pontifical Romano (PRG 99, n, 51); la fórmula Indulgentiarm ya se encontraba 
preto ey des sli! rr ell pero distinta de la fórmula que recogerá 
el Ritmale Romana (1614). 
21. Cf. Sacramentarimn inxta morem Ecclesia Meshiolanensis diligentizsime PEVÍSam, Cas 
, redintegratn, adilitionibrus norumllis necessario avena, Meda 1550, cura Hieronymi 
¡cdi No X-X1, Ibídem, 153, 
22, Cf. E. Cartaneo, hnrodizione alla staria della lisurgia occidemtale, Centro Ji Azione 
Liturgia, Roma 1969", 286-287. 
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recitación de salmos y va cobrando relieve la acusación de los pecados 
y su absolución sacramental. 


5. El Rituale Romanum 


Es el último de los libros litúrgicos que los Padres conciliares de 
Trento pidieron a Paulo V y fue editado en el año 1614”. Su contenido 
refleja la mente del Concilio. Contempla exclusivamente la absolución 
individual. 

primer párrafo de la presentación, muestra ya una sistemática 
doctrinal bien definida: «tres cosas concurren en la constitución del sa- 
cramento: materia, forma y ministro; la materia remota son los pecados, 
la próxima los actos del penitente, es decir, contrición, confesión y sa- 
tisfacción. La forma la constituyen las palabras de la absolución: “yo te 
absuelvo...”. El ministro es el sacerdote que posee potestad, ordinaria 
o delegada, de absolver». La fisonomía del confesor se halla también 
nítidamente delineada: «recuerde sobre todo el confesor que desempeña 
el papel de juez y de médico, y que ha sido constituido por Dios como 
ministro a la vez de la justicia y de la misericordia divinas, como árbitro 
entre Dios y los hombres a fin de promover el honor de Dios y la salva- 
ción de las almas». 

Tras este preámbulo, el Ritual sigue enunciando las prescripciones 
sobre el lugar, los omamentos litúrgicos y el desarrollo ritual de la con- 
fesión. Por lo que toca a la sede, aparece por vez primera el uso de la 
rejilla (crate) en el confesionario (n. 7 ss.). Se dan indicaciones pasto- 
rales relativas a la catequesis de aquellos que ignoren los rudimentos de 
la fe cristiana, y al talante del confesor que advierte, exhorta y consuela 
al penitente (nn. 13.17 y 22). 

En lo relativo a los ritos, destaca la monición del sacerdote que tie- 
ne la misma función que la correptio contemplada en san Agustín y los 
Padres”. El Misereatur se encuentra sustancialmente en € Pontifical 
Romano-Germánico. Tras el Misereatur, cuando comienza la plegaria 
propiamente sacerdotal Indulgentiam..., el confesor alza la mano dere- 
cha sobre la cabeza del penitente”. De este modo conserva y restaura 
el antiguo gesto para la reconciliación de los penitentes. La absolución 


23. Rrrvare Romaxum a Benedicto XIV auctumn et castigatum, editio querta post typicam, 


1896. 
24. Cf.P-M. Gv. «La penitencia y la recoaciliación», en AG. MARTIMOST. La Iglesia en 
oración, Barcelona 1987. 679. 
e orión Indulgentiam procede del Pontifical de Guillermo Durando para la recon! 
liación de un penitente el Jueves Santo, 
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de las censuras Dominus noster lesus Christus te absolvat... recoge la 
antigua restitución del penitente a la comunión de los fieles y a los sa- 
cramentos de la Iglesia. La fórmula indicativa ego te absolvo... consta 
por vez primera en el siglo x1”. Santo Tomás de Aquino la considera 
«forma muy apropiada de este sacramento»”. La fórmula absolutoria 
prosigue con la plegaria Passio Domini... que remite a los méritos de 
Cristo y de los Santos”, Sigue a la absolución la plegaria Beata: Maria: 
Virginis, tomada del Pontifical de Guillermo Durando. 

Esta configuración ritual, que ha permanecido vigente en la Iglesia 
latina durante casi cuatro siglos —desde Pablo V (1614) hasta Pablo VI 
(1973)-, es el telón de fondo sobre el que debe leerse la expresión de 
Sacrosanctum Concilium 72: «revísese el rito y las fórmulas de la pe- 
nitencia de manera que expresen más claramente la naturaleza y efecto 
del sacramento». 

En síntesis, la atención que prestan los libros litúrgicos del segundo 
milenio a los deberes del confesor, y la dinámica de la confesión-acu- 
sación de los pecados, demuestra cómo la praxis ritual de la penitencia 
privada se acomodó a una relectura teológica de la penitencia. La litur- 
gia penitencial presenta una pluralidad de expresiones en la praxis de 
la Iglesia, como lo atestigua el Sacerdotale de 1537 cuando declara la 
posibilidad de una penitencia solemne, otra pública y otra privada. No 
se ha perdido del todo la perspectiva eclesial, que tiende a configurar 
la reconciliación en términos de readmisión a los sacramentos y a la 
comunión eclesial. Así lo atestigua la fórmula restituo te sanctis sa- 
cramentis Ecclesice, er communioni et unitati fideliwn, presente en los 
Sacerdotalia y postergada más tarde en el Ritual de Paulo V. Tampoco 
se ha perdido del todo la gestualidad de la imposición de las manos 
sobre el pecador, típica de la penitencia antigua, El conjunto de estos 
precedentes es el marco de referencia para comprender las coordenadas 
teológicas del nuevo «Ritual de la Penitencia», auspiciado por el Conci- 
lio Vaticano II, del que ahora vamos a tratar. 


2, EL «RITUAL DE LA PENITENCIA» 
La norma sancionada por el Concilio Vaticano Il (SC 72) llevó a la 
redacción de un nuevo Ritual para la celebración del sacramento de la 


26, Cf. RoboLro ARDENTE, Homilia 64 in Litania Maior, en PL. 155, 1900. 

27. Cf. Santo TOMÁS DE AQUINO, Storuna Theologiíca, 1, q.84,4.3, 

28. Esta fórmula procede del Penitencial Vallicelliano, del siglo xv (cf. F. SOTTOCORNOLA, 
=1) nuovo Ordo Panitentice», Notitisr 90 11974] 70, not. 8). 
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Penitencia: «revísese el rito y las fórmulas de la penitencia de manera 
que expresen más claramente la naturaleza y efecto del sacramento». 
Los trabajos comenzaron en el seno del Consilium en el mes febrero de 
1967 y se prolongaron durante siete años, recorriendo un largo y labo- 
rioso camino”. A mediados de 1972, la Congregación para la Doctrina 
de la Fe, como vimos, reguló las absoluciones colectivas mediante la 
publicación de las Normas pastorales. En consecuencia, el nuevo rito, 
que ya se encontraba en estado muy avanzado de estudio, hubo de adap- 
tarse a esas Normas. El proyecto del nuevo Ordo tuvo que ser reelabo- 
rado a fondo, utilizando los elementos más valiosos y significativos del 
trabajo anterior y acogiendo los oportunos ajustes de la Congregación 
para la Doctrina de la Fe”. Un iter tan complejo dejó su huella en el 
texto de los preenotanda y en la configuración de los ritos. Finalmente, 
el Ordo Penitentiar vio la luz el primer domingo de Adviento de 1973, 
un año después de haberse publicado el «Ritual de la Unción y de la 
pastoral de enfermos»”. 

El nuevo Ordo abre sus páginas con el Decreto de la Congregación 
del Culto Divino «Reconciliationem inter Deum et homines», donde se 
afirma que el Dicasterio preparó el nuevo RP «a fin de que los fieles 
adquieran una inteligencia más plena de la acción del sacramento»*”. 
Siguen los preenotanda, y tres capítulos dedicados respectivamente a 
los tres ordines para reconciliar a los penitentes. Un cuarto capítulo in- 
cluye una antología de textos variados que pueden emplearse en la cele- 
bración del sacramento. Por último, un Apéndice propone tres tipos de 
textos: las fórmulas para la absolución de censuras y para la dispensa 
de irregularidades; unos esquemas de celebraciones penitenciales; un 
esquema de examen de conciencia, organizado en tres secciones, con- 
forme a la triple predicación de Jesús: «amarás a Dios con todo el cora- 


29. A primeros de diciembre de 1966, el Consilimn, que ya había constituido el cart 23 
para confeccionar el nuevo «Riral de la Unción de los enfermos», erigió el cortes 23 bis, que 
estuvo inicialmente formado por dicz peritos europeos. Su primer Relator fue el francés Joseph 
Lecuyer. Para una primera aproximación al irer histórico del nuevo Ritual, cf, A. BuGnIx1, La re- 
forma de la linergía 1948-1975, Madrid 1999,577 ss; cf. C. BRAGA, «1 nuovo Ordo penitentia»., 

Í Liturgicar 89 (1975) 165-176; ef. F. SOTTrocornoLa, «11 nuovo Ordo Peenitemtiw», 
Noritic 90 [1974] 63-79. 

30. Por esta razón. se erigió un nuevo ceras, completamente distinto del que había hecho 

el primer esquema, que empezó a trabajar en el verano de 1972. Su Relator fue el francés Prerre 


31. Orvo Penrresne, Ediño typica, Typis tis Vaticanis 1974; edición castellana: 
«RITUAL DE LA PENITENCIA», Coeditores litúrgicos, 1975. El Rimal español entró en vigor 
el 12 de febrero de 1975; hasta el momento no se han realizado reimpresiones de esta primera 
edición. La segunda incluirá las prescripciones del Código de Derecho Cunónico de 1983 y. 
eventunlmente, algunos otros cambios relativos a otras materias. 

32. Cf. RP, Decretum 6: nt acrío Sacramenti plenius a fidelibus intellegatur. 
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Zón», «amaos los unos a los otros como yo os he amado» y «sed santos 
como vuestro Padre celestial es santo» (RP 383-384). 

El Ritual carece de una previa Constitución Apostólica porque en 
este caso, a diferencia de lo que ocurrirá con la unción de los enfermos 
y en otros sacramentos, la Iglesia no introduce modificaciones en la 
estructura del signo sacramental. Para la completa interpretación del 
Ritual de Penitencia tendremos en cuenta las variaciones introducidas 
por el Código de Derecho Canónico de 1983”, 


a) Los Prenotanda del Ritual 


Los Preenotanda de los rituales emanados de la reforma litúrgica 
no son una codificación de las núbricas a las que el ministro debe ate- 
nerse durante la celebración; más bien, los prenotandos del RP realizan 
un encuadre teológico del sacramento mediante una descripción de su 
función en el marco de la historia de la salvación con particular refe- 
rencia a la economía trinitario-cristológica y a la mediación de la Igle- 
sia. Los prenotandos son expresión autorizada del Magisterio eclesial 
en orden a la comprensión de aquellos fundamentos doctrinales sobre 
los que se basa la reconciliación cristiana, Aunque la lectura directa 
de los prenotandos sea imprescindible, el estilo de discurso empleado 
para presentar el sacramento recomienda una explicación que revele los 
altiora principia que gobiernan esas páginas. En la edición típica, los 
cuarenta artículos que componen esta introducción están divididos en 
seis grandes a > 

1, El primero, titulado «el misterio de la reconciliación en la his- 
toria de la salvación» (RP1-2), es una síntesis de contenido bíblico que 
introduce y enmarca el misterio de la reconciliación en sus coordenadas 
teológicas. Si la intervención de Dios en la historia de los hombres pue- 
de formularse en términos de salvación, entonces la reconciliación entre 
el pecador y Dios se sitúa en el centro mismo del misterio salvífico. 
Dios toma la iniciativa de la reconciliación y la realiza, de una vez por 
todas, en la Muerte y Resurrección de su Hijo. La cruz, exaltada en la 
gloria, ilumina toda la teología sobre la reconciliación entre Dios y los 
hombres y traza para siempre el camino. 

Cristo, que llamó a los hombres a la conversión y expió todos sus 
pecados, antes de clavar en la cruz el quirógrafo que nos era contrario, 


33. Cf. Variationes in libros liturgicos... introducende, Cith del Vaticano 1983, 12-14; cf. 
también Revista de Pastoral Litúrgica 135-136 (1984) 14-17, 
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quiso ofrecer a los hombres de todos los tiempos el medio concreto de 
entrar en comunión con este gran misterio de reconciliación. Para ello 
instituyó, antes de morir, el sacrificio de la nueva Alianza en su sangre 
para el perdón de los pecados. Resucitado, confirió a sus Apóstoles el 
don del Espíritu con la misión de anunciar la buena nueva de la salva- 
ción y de bautizar a los creyentes para el perdón de los pecados. Por 
su misericordia, confió a Pedro y a los Once el poder de atar y desatar 
ofreciendo al cristiano pecador la gracia de un segundo bautismo. Aun- 
que los Preenotanda no citen textualmente la expresión «segundo bau- 
tismo», de gran tradición patrística, resultan, sin embargo, nítidas las 
alusiones al primum lavacrum y al aqua baptismatis de san Ambrosio, 
puesta en paralelo con las lacrima: parnitentia: (RP 2)”. 

2. El segundo apartado lleva por título «la reconciliación de los 
penitentes en la vida de la Iglesia» (RP 3-7)%, Puesto que el misterio 
de salvación es esencialmente misterio de reconciliación, este ocupa 
un lugar destacado en la celebración de la liturgia y en la vida de los 
cristianos. La Iglesia, que es santa con la santidad de Cristo, acoge si- 
multáneamente en su seno a hijos pecadores. El Concilio Vaticano 11 
lo expresa de esta manera: Ecclesia sancta ac simul semper purifican- 
da (LG 8). Esta purificación reviste una multiplicidad de modalidades. 
Toda la vida de la Iglesia lleva la impronta de la cruz en las actividades 
y pasividades cotidianas de sus hijos: desde los que sufren persecución 
por el nombre de Cristo o, estando enfermos, unen sus dolores a la Pa- 
sión del Señor, hasta los que se consagran al servicio de sus herma- 
nos los hombres o procuran conformar sus vidas con el modelo de las 
Bienaventuranzas en los quehaceres cotidianos. La liturgia expresa este 
empeño permanente de purificación por parte de la comunidad cristia- 
na en la plegaria de súplica, en la proclamación de la palabra de Dios, 
en las celebraciones penitenciales, en los elementos penitenciales de la 
celebración eucarística... Pero lo hace, ante todo, en el sacramento de 
la Penitencia. 

Tal perspectiva permite entender el sacramento como una fibra pre- 
ciosa en el tejido de la vida eclesial. La liturgia manifiesta la dimensión 
eclesial de la reconciliación. No es un aspecto irrelevante ya que el 
pecador, al reconciliarse con Dios, se reconcilia también con la Iglesia. 
Sobre la cuestión de si es la reconciliación con la Iglesia la que rea- 
liza la reconciliación con Dios o viceversa, los preenotanda se limitan 


ii a Sas AMBROSIO DE MILÁN, Epismla extra collectionem, 1 [41], 12, en CSEL 8/3, 152 
. 1116), 
35. Las cifras se refieren a la edición castellana, que no coincide con la típica. 
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a afirmar, con el Concilio, que en el sacramento de la Penitencia los 
fieles reciben el perdón de Dios y simultáneamente se reconcilian con 
la Iglesia, a la que hirieron pecando (LG 11). 

Dios toma la iniciativa en la reconciliación. Él es quien llama a la 
conversión con su misericordia preveniente. El hombre aporta la res- 
puesta de todo su ser en la metanoia. El hombre, en toda su integridad, 
está necesitado de ser penetrado por la gracia de la conversión. Esta gra- 
cia realiza una sanación por la que se restaura la vida en Dios. Y lo hace 
suscitando la contrición, que no consiste en un mero remordimiento 
psicológico, de cuyo valor moral han discutido muchos filósofos, sino 
en retomar la vida nueva en Cristo. A la contrición sigue la confesión 
que requiere, por parte del pecador, una voluntad de abrirse de corazón 
a Dios y al confesor y, por parte del ministro, un discernimiento espi- 
ritual. Para el sacerdote, esta cualidad resulta indispensable tanto para 
arrojar luz sobre el corazón del pecador, como para proponerle la peni- 
tencia proporcionada a la falta y apta para suscitar en él la vida nueva. 
«Así el penitente, “olvidando lo que queda atrás” (Flp 3, 13), se injerta 
de nuevo en el misterio de la salvación» (RP 6c). La absolución, por 
fin, realiza el perdón divino a través de un signo sacramental hecho de 

abras y gestos: «al pecador que manifiesta su conversión al ministro 
de la Iglesia en la confesión sacramental, Dios le concede su perdón por 
medio del signo de la absolución y así el sacramento de la Penitencia 
alcanza su plenitud» (RP 6d). 

Este signo de la reconciliación, ¿resulta necesario, o podría actuar- 
se el perdón en el secreto de la conciencia? Los prenotandos responden 
a esta pregunta evocando el misterio de la encarnación: la gracia del 
Padre alcanza al hombre, que es cuerpo y alma, a partir de la humanidad 
gloriosa de su Hijo, en el Espíritu Santo, por medio de los signos visibles 
confiados a la Iglesia, Reafirmando la doctrina del Concilio de Trento, 
los prenotandos recuerdan que «para recibir fructuosamente el remedio 
que nos aporta el sacramento de la Penitencia, según la disposición de 
Dios misericordioso, el fiel debe confesar al sacerdote todos y cada uno 
de los pecados graves que recuerde después de haber examinado su con- 
ciencia» (RP 7). El texto introduce alguna pequeña modificación: donde 
el Tridentino decía iure divino, los prenotandos emplean una expresión 
menos jurídica: iuxta misericordis Dei dispositionem. 

Merece destacarse el modo en que los prenotandos explican la uti- 
lidad del recurso asiduo al sacramento. Para el penitente, no se trata de 
una pura y simple repetición de las mismas confesiones, ni de un ejerci- 
cio psicológico con vistas a corregir algún defecto, sino de un «empeño 
constante en perfeccionar la gracia del Bautismo, la cual hace que de tal 
modo nos vayamos conformando continuamente a la muerte de Cristo, 
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que llegue a manifestarse también en nosotros la vida de Jesús» (RP 7b). 
El sacramento, asiduamente recibido, actúa primariamente contra los 
pecados que se confiesan, a la vez que aviva el combate frente a nuestra 
condición pecadora, Este recurso frecuente a la penitencia adiestra al 
cristiano en orden a una práctica más solícita de la caridad hacia los 
demás. 

3, El tercer apartado se titula «los oficios y ministerios en la recon- 
ciliación de los penitentes» (RP 8-11). La reconciliación de los peniten- 
tes incumbe a todo el Pueblo de Dios, que es un cuerpo sacerdotal (RP 
8), a la vez que perdonar, en cuanto tal, corresponde exclusivamente los 
sacerdotes. De una parte, los fieles deben asumir con responsabilidad el 
peso espiritual que suponen los hermanos bautizados que viven aleja- 
dos del Señor. De otra parte, el sacerdote que tiene facultad de absolver 
conforme a derecho, aunque no esté autorizado para confesar, puede 
perdonar válida y lícitamente a cualquiera de los penitentes que se en- 
cuentren en peligro de muerte”, 

Tanto el orden sacerdotal como el pueblo cristiano están compro- 
metidos en el sacramento del perdón; pero nadie lo está más que el 
mismo penitente. Este participa en la celebración mediante la escucha 
y acogida de la palabra de Dios en su corazón. El penitente celebra 
la liturgia penitencial con el sacerdote desde su posición eclesiológi- 
ca como fiel, ya que el sacramento reclama ambas cosas: la confesión 
arrepentida de los pecados y la absolución del ministro de la Iglesia. El 
entreverarse del cristiano pecador, que se abre a la misericordia del Pa- 
dre, y la acción sagrada del sacerdote, que significa y confiere el perdón 
de la santa Trinidad, constituye el escenario teologal del sacramento. 

El estilo empleado para redactar los párrafos dedicados al ejercicio 
pastoral del ministerio de la reconciliación confieren al texto una ele- 
vada temperatura espiritual (RP 10). El sacerdote no se entrega a este 
ministerio sin ser antes un hombre de oración generosamente dedicado 
al servicio de sus hermanos. Tampoco ignora el ministro que la íntima 
captación de lo que Dios obra en las almas es fruto del Espíritu Santo. 
Para el cristiano que se confía a él, el sacerdote será un verdadero padre 
espiritual, que visibiliza el corazón del Padre de las misericordias y del 

los de todo consuelo, que visibiliza la solicitud del buen Pastor, que es 
Cristo (RP 10c). La espiritualidad de las Iglesias orientales enfatiza esta 
relación paterno-filial entre el ministro y el sujeto. 

4. El cuarto apartado, titulado «la celebración del sacramento de 
la Penitencia» (RP 12-35), contiene la descripción detallada de los tres 


36. Cf. CIC (1983), can. 967-975. 
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ordines para la reconciliación de los penitentes. El quinto apartado está 
dedicado a «las celebraciones penitenciales» (RP 36-37). Estos dos úl- 
timos tipos de celebraciones serán estudiados en el siguiente apartado. 
Allí se tomarán en consideración tanto las indicaciones de los preno- 
tandos, como lo establecido en las rúbricas que acompañan a los ritos. 
El sexto apartado trata de las «adaptaciones del rito a las diversas re- 
giones y circunstancias» (RP 38-40). El texto se dirige a tres instancias 
diversas: aquellas adaptaciones que competen a la Conferencia de los 
Obispos; las facultades propias del obispo de la Iglesia local para es- 
tablecer cuándo sea lícito dar la absolución colectiva conforme a las 
condiciones establecidas por la Santa Sede. tras haber intercambiado su 
parecer con otros miembros de la Conferencia; las acomodaciones que 
corresponden al ministro del sacramento en lo tocante a los elementos 
rituales de una determinada celebración. 

5. Arenglón seguido de estos prenotandos, la edición castellana del 
RP añade unas «Orientaciones doctrinales y pastorales del Episcopado 
español». Se trata de un texto de cuarenta artículos, que iluminan el con- 
tenido de la edición típica en algunas cuestiones prácticas adaptándolo 
a la situación pastoral de España, Tras una exposición doctrinal acerca 
de la naturaleza del pecado (RP 41-48), las Orientaciones desarrollan 
el sentido eclesial de la reconciliación (RP 49-54), y la relación entre 
fe y remisión de los pecados (RP 55-60). El texto concluye subrayando 
algunos puntos particulares de catequesis y pastoral sacramental (RP 
61-69), así como diversas orientaciones sobre las formas de reconciliar 
a los penitentes (RP 70-82)”, 


b) Los tres Ordines 


Las formas celebrativas del sacramento de la Penitencia en el Rito 
romano son tres: rito para reconciliar un solo penitente (Ordo A); rito para 
reconciliar varios penitentes con confesión y absolución individual(Ordo 
B): y rito para reconciliar muchos penitentes con confesión y absolución 
general (Ordo C). Propiamente, se trata de dos formas: individual la pri- 
mera, y comunitaria la segunda, la cual, a su vez. puede celebrarse de 
una doble forma. Los dos primeros ritos son la forma ordinaria de cele- 
bración: el tercero es una forma excepcional, que no sustituye a las otras, 
que, como decimos, constituyen la forma ordinaria. 


37. Algunos aspectos de estas Orientaciones recibieron en 1979 una nueva redacción por 
parte de la Conferencia Episcopal Española: cf. revista Ecclesia 39 (1979) 482-489, 
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Entre los Prenotanda y los Ordines existe una continuidad: los 
nuevos ritos penitenciales resultan idóneos para su función de gestos 
performativos de evangelización y de anuncio de aquellos contenidos 
formulados doctrinalmente por los prenotandos. Se comprende, en este 
sentido, que en el Decreto que abre el RP se afirme que el nuevo libro 
litúrgico se ha preparado para que los fieles adquieran «una inteligencia 
más plena de la acción del sacramento»*”, 

|. Ordo A: Rito para reconciliar un solo penitente. El sacerdote y 
el penitente procuran disponerse a la celebración del sacramento ante 
todo con la oración. 

Acogida del penitente. El sacerdote acoge al penitente con fraterna 
caridad y, si es oportuno, le saluda con palabras de afecto (RP 83)”. El 
penitente indicará oportunamente al confesor su situación y también el 
tiempo de la última confesión, sus dificultades para llevar una vida cris- 
tiana y otras circunstancias cuyo conocimiento sea útil al confesor en 
orden al ejercicio de su ministerio. Después, el penitente hace el signo 
de la cruz, diciendo: «En el nombre del Padre...»; el sacerdote puede 
hacerlo al mismo tiempo. Después el sacerdote le invita con una breve 
fórmula a la confianza en Dios (RP 157-159). 

Lectura facultativa de la Palabra de Dios. El Concilio establece 
que para que «aparezca con claridad la íntima conexión entre la palabra 
y el rito en la liturgia, en las celebraciones sagradas debe haber lectura 
de la Sagrada Escritura más abundante, más variada y más apropiada» 
(SC 35). En el Ritual precedente, si se exceptúan algunos versículos 
del salmo 50, la celebración del sacramento de la Penitencia no incluía 
ningún texto bíblico. Los prenotandos hablan ahora de una lecrio Verbi 
Dei. Convenía, por tanto, proponer la lectura de algún pasaje del Anti- 
guo o del Nuevo Testamento: «el sacerdote, o el mismo penitente, lee, 
si parece oportuno, un texto de la sagrada Escritura; (...) por la palabra 
de Dios el cristiano es iluminado en el conocimiento de sus pecados y 
es llamado a la conversión y a la confianza en la misericordia de Dios» 
er 17). A este fin, el RP propone una selección de nueve perícopas (RP 

-127). 

Confesión de los pecados. Antes de confesar sus pecados, el peni- 
tente, donde sea costumbre, puede pronunciar la fórmula de la confe- 
sión general: «Yo confieso...» (n.18). Si fuera necesario, el sacerdote le 
ayuda a hacer una confesión íntegra y le exhorta para que se arrepienta 


38. Cf. RP. Decrenon Reconciliationem inter Deum et homines 6. 
39. Las cifras remiten siempre a la edición castellana del RP, cuya numeración no coincide 
con la versión típica. 
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sinceramente de las ofensas cometidas contra Dios. En este momento, 
el RP enuncia algo especialmente importante: el sacerdote recuerda al 
penitente «que el cristiano, por el sacramento de la Penitencia, murien- 
do y resucitando con Cristo, es renovado en el misterio pascual» (RP 
94). Este recuerdo, de índole teologal, formula un aspecto verdadera- 
mente fundamental del sacramento y ofrece la mejor justificación para 
el recurso frecuente a la Penitencia. Representa también una invitación 
a renovar el estilo de las exhortaciones que debe hacer el ministro: más 
allá de un psicologismo individual o social, debe recordarse que el sa- 
cramento actualiza el misterio de Cristo «entregado por nuestros peca- 
dos, y resucitado para nuestra justificación» (Rm 4, 25), 

Aceptación de la penitencia. El ministro, al término de su exhorta- 
ción, propone al sujeto una «obra de penitencia» (RP 4) para satisfacer 
por sus pecados y para enmendar su vida. Se precisa que el penitente la 
acepte (RP 94). Conviene que esa obra de penitencia se halle en armonía 
con la necesidad real del penitente en su empeño por superar la tenta- 
ción, y que tenga alguna incidencia sobre el plano de las relaciones con 
Dios y con los demás. Se pone así de relieve el carácter social del peca- 
do y de la conversión. El penitente descubre, de una parte, la seriedad 
de la penitencia: en la antigúedad -como se sabe- la satisfacción era el 
elemento más señalado de la penitencia y la reconciliación no culmina- 
ba hasta haberla cumplido. De otra parte, el penitente aprecia también 
el exquisito respeto de la Iglesia por su libertad. 

Oración del penitente. El penitente manifiesta su contrición y el 
propósito de una vida nueva por medio de alguna fórmula de oración a 
través de la cual implora el perdón de Dios Padre (RP 19). Para este fin 
el RP sugiere diez textos, tanto bíblicos como eucológicos (RP 95-101; 
166-168). Entre los primeros destacan las expresiones del salmo Mise- 
rere, la humilde exclamación del publicano en el templo, las expresio- 
nes de arrepentimiento del hijo pródigo de regreso a la casa paterna (cf. 
Le 18, 13; 15, 18), la exclamación de Esteban antes de morir (cf. Hch 
8, 59). También los eucológicos son textos particularmente expresivos: 
«Señor Jesucristo, Cordero de Dios que quitas el pecado del mundo, 
por la gracia del Espíritu Santo, reconcíliame con tu Padre; lava con tu 
Sangre todas mis culpas, y haz de mí un hombre nuevo para alabanza 
de tu gloria» (RP 168), 

Absolución. El texto de la absolución sacramental se compone de la 
oración «Dios Padre misericordioso», a la que siguen las palabras esen- 
ciales: «Y yo te absuelvo de tus pecados en el nombre del Padre y del 
Hijo y del Espíritu Santo». Esta frase es la única pieza intangible de toda 
la eucología del Ritual (RP 38c). Aparece idénticamente reproducida en 
las tres formas de reconciliar penitentes, escrita en letras mayúsculas. El 
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tenor del texto será estudiado más adelante, cuando se aborde el estudio 
eucológico. 

Acción de gracias. En los prenotandos se lee: «una vez recibido el 
perdón de los pecados, el penitente proclama la misericordia de Dios y 
le da gracias con una breve aclamación tomada de la Sagrada Escritura» 
(RP 20). Es natural que, una vez que el ministro ha anunciado al fiel su 
reconciliación con Dios por el ministerio de la Iglesia, le invite a expre- 
sar su acción de gracias al Señor. La proclamación de la alabanza a Dios 
(confiteri) tiene, en el caso de este sacramento, un relieve particular. En 
la Biblia, el verbo confiteri presenta tres significados fundamentales: 
profesar la fe (cf. 1 Jn 2,23), confesar los propios pecados (cf. St 5, 16) 
y rendir homenaje de acción de gracias a Dios (cf. Mt 11, 25). Los tres 
momentos están simultáneamente presentes cuando se celebra el sacra- 
mento. Este resulta siempre una confessio fidei, una confessio peccato- 
rum y una confessio laudis”. Es confessio fidei porque el sacramento, 
como enseña santo Tomás, es sacramento de la fe, signo que pregona 
y expresa la fe (protestatio fidei)". El sentido en que el sacramento de 
la Penitencia es confessio peccatorum es claro. Y es también confessio 
laudis: en el Nuevo Testamento, este último sentido es, con mucho, el 
más empleado”. Se explica, pues, que el penitente, tras haber «confesa- 
do» sus pecados y haber recibido el perdón, consciente de haber sido re- 
generado en la Pascua de Cristo, «confiese» la misericordia divina que 
tan hondamente acaba de experimentar. De ahí, pues, el diálogo entre el 
sacerdote y el fiel: «dad gracias al Señor porque es bueno» - «porque es 
eterna su misericordia». 

Despedida del penitente. El sacerdote despide al penitente recon- 
ciliado en «la paz con Dios» y en «la paz con la Iglesia». El RP sugiere 
aquí varios textos. Uno de ellos evoca las palabras con las que Jesús 
perdonó al paralítico «Tus pecados te son perdonados» (Mt 9, 5) unidas 
a aquellas otras con las que despidió a la mujer pecadora «vete en paz» 
(Le 7, 50). Esta paz, con la que se despide al cristiano reconciliado, es 


40, P, MONTERO, La Dei glorificatio en el cuarto sacramento - Del Concilio de Trento al 
Ordo Pienitentias, Roma 1962. 
AL, CL. SANTO TOMÁS DE AQUINO, Surana Theologica, UL, q. 61, a. 4, ad e. Sobre el sen- 
tido del sintagma protestatio fidei en santo Tomás de Aquino aplicado a los sacramentos, cf. A. 
EDO ER CACIAIRETIOS CERA - Era de Bera ds Mies, MUI 20, 

42. Se sabe que Agustín, en sus Confessiones, no pretende narrar las debilidades de su 
vida, cuamo glorificar o «confesar» al Señor por la gran misericordia que ha tenido con él. Y 
en uno de sus sermones escribe: «alabamos a Dios cuando nos acusamos con piedad» (cf. San 
Acustín be HipoNa, Sermo 67, 2, en BAC 10, 269 [PL 38, 434]: si pie nos accusamas, Dewn 
titique bardas). 
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el don de Dios por excelencia. El don que ha implorado la plegaria de 
absolución. El fruto del árbol santo de la Cruz. El signo de la presencia 
del Espíritu Santo en el hombre nuevo. 

2. Ordo B: Rito para reconciliar varios penitentes con confesión y 
absolución individual. En la presentación de esta forma de reconcilia- 
ción, los prenotandos señalan que «cuando se congregan muchos peni- 
tentes para obtener la reconciliación sacramental, es conveniente que se 
preparen a ella con la celebración de la palabra de Dios» (RP 22), Este 
principio se basa en una afirmación importante: 


«La celebración común manifiesta más claramente la naturaleza 
eclesial de la penitencia, ya que los fieles oyen juntos la palabra de Dios, 
la cual, al proclamar la misericordia divina, les invita a la conversión; 
juntos, también examinan su vida a la luz de la misma palabra de Dios y 
se ayudan mutuamente con la oración. Después que cada uno ha confe- 
sado sus pecados y recibido la absolución, todos a la vez alaban a Dios 
por las maravillas que ha realizado en favor del pueblo que adquirió para 
sí con la sangre de su Hijo» (RP 22), 


El texto aplica a la celebración de la Penitencia lo que ya la Sa- 
crosanctum Concilium había establecido, como principio general, para 
todas las celebraciones litúrgicas: «siempre que los ritos, cada cual se- 
gún su naturaleza propia, admitan una celebración comunitaria, con 
asistencia y participación activa de los fieles, incúlquese que hay que 
preferirla, en cuanto sea posible, a una celebración individual y casi 
privada» (SC 27), 

Celebración de la palabra de Dios. Donde el Ordo A mencionaba 
una lectio Verbi Dei, el Ordo B dice celebratio Verbi Dei. A esta se- 
gunda forma de reconciliación se le ha dotado de una rica antología de 
textos (RP 169-270), que conforma un particular Leccionario. En él se 
comprenden 32 lecturas veterotestamentarias, 15 salmos responsoria- 
les, 28 lecturas apostólicas y 26 perícopas evangélicas (RP 169-270), 
Una vez concluida la homilía, es conveniente que se guarde un tiempo 
de silencio para examinar la conciencia y suscitar la verdadera contri- 
ción de los pecados. Puede ser útil que, en determinadas ocasiones, el 
sacerdote o el diácono utilice alguno de los esquemas de examen de 
conciencia propuestos en el Apéndice (RP 383-384). 

El rito de la reconciliación. Se hace la recitación en común de la 
confesión general y del Padrenuestro, a lo que se puede añadir la ple- 
garia litánica o el canto (RP 130). Los fieles se acercan a los sacerdotes 
que se hallan en lugares adecuados, y confiesan sus pecados, de los 
que son absueltos, cada penitente individualmente. una vez impuesta y 
aceptada la correspondiente satisfacción. Después todos los ministros 
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se reúnen alrededor del celebrante principal. Este invita a los fieles a 
la acción de gracias (confessio laudis) por la misericordia de Dios y les 
exhorta hacerlo mediante el Magnificar de María u otros cantos apropia- 
dos (RP 29 y 134 y 275-287). Finalizado el cántico eucarístico, el sacer- 
dote concluye la celebración con una plegaria (RP 137-142). Los ritos 
conclusivos incluyen una bendición trinitaria y una fórmula diaconal de 
despedida. Este rito no debe omitir la oración dominical, pues en esta 
plegaria los fieles imploran el perdón de las ofensas como ellos mismos 
perdonan a quienes les ofenden”. 

3. Ordo C: Rito para reconciliar muchos penitentes con confesión 
y absolución general. Los prenotandos del RP recogen la disciplina de 
las Norme pastorales de 1972 (RP 31-34), De otra parte, se deben tener 
presentes, además, las modificaciones introducidas en el Código de De- 
recho Canónico (1983) y las precisiones del Motu proprio Misericordia 
Dei (2002)*, Celebración de la palabra de Dios. Se desarrolla confor- 
me al Ordo B. Después de la homilía, o dentro de ella, se advierte a los 
fieles que quieran beneficiarse de la absolución general que se dispon- 
gan debidamente, es decir, que cada uno se arrepienta de sus pecados, 
esté dispuesto a enmendarse de ellos, determine reparar los escándalos 
y daños que hubiese ocasionado, y al mismo tiempo se proponga confe- 
sar individualmente a su debido tiempo los pecados graves, que en las 
presentes circunstancias no ha podido confesar. Se propone, además, 
una satisfacción que todos deben de cumplir, a la que, si lo desean, pue- 
den añadir otras obras de expiación. 

El rito de la reconciliación. El diácono o el mismo sacerdote, invita 
a los penitentes que deseen recibir la absolución a manifestar abierta- 
mente, mediante algún signo externo, que desean recibir dicha absolu- 
ción (por ejemplo, inclinando la cabeza, arrodillándose, o por medio de 
otro signo conforme a las normas establecidas por las Conferencias de 
los Obispos), diciendo todos juntos la fórmula de la confesión general 
(por ejemplo, «Yo confieso...»). Después, puede recitarse una plegaria 
litánica o entonar un cántico penitencial, y todos juntos dicen o cantan 
la oración dominical. El sacerdote pronuncia la plegaria de absolución, 
extendiendo las manos sobre los penitentes. Aunque puede emplear la 


43. La antigbedad cristiana uestigua la eficacia de la oración dominical para el perdón de 
los pecados. Agustín refiere que hay también una penitencia cotidiana de los fieles humildes y 
buenos, cuando se golpean el pecho mientras dicen “perdona nuestras ofensas” » (cf. AGUSTÍN DE 
Hirora, 265, 8, en CSEL 57, M6; Sermo 351,3. 6,en BAC 26, 192-194 [PL 39, 1545]: 
<f. A.-M. La Bonxarperre, <Pénitence et réconciliaron des pénitents d'apres saint Augustin», 
Revne des Enmbes Augussinienmes 13 (1967) 31-53; 249-283). 

44. Cf. CIC (1983) can, 960-963; Motu proprio Misericorida Dei, an. 4-S, Cf. lo que se 
Capone en cap. XV, 2, 
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fórmula de la absolución individual, pronunciándola en plural, el RP 
propone, antes y en primer lugar, una oración de rico contenido teoló- 
gico, estructurada conforme a una triple invocación trinitaria, redactada 
en estilo no declarativo, sino deprecativo, y empleando un lenguaje to- 
mado de la Escritura (RP 151). 


c) Las celebraciones penitenciales 


Estas celebraciones, útiles para promover la conversión y la puri- 
ficación del corazón, no deben confundirse con la celebración del sa- 
cramento de la Penitencia, ya que en ellas no se imparte la absolución 
sacramental. En las celebraciones penitenciales, el pueblo de Dios se 
reúne para escuchar la palabra de Dios, que invita a la conversión y a 
la renovación de vida mientras proclama la liberación del pecado por la 
Muerte y Resurrección de Cristo. Su estructura es la que se acostumbra 
a observar en las celebraciones de la palabra de Dios propuestas en el 
Ordo B. El RP les otorga especial importancia, como lo muestra el he- 
cho de dedicarles casi un centenar de artículos (RP 291-380). 

Se proponen varios esquemas: Cuaresma, Adviento, niños, jóve- 
nes, enfermos... Por medio de tales celebraciones se fomenta el espíritu 
de penitencia en la comunidad cristiana. Son una ayuda para preparar 
una futura celebración del sacramento que, en su momento oportuno, 
podrá llevarse a cabo con especial provecho. Educan a los niños en la 
formación gradual de su conciencia y ayudan también a los catecúme- 
nos en el proceso de su conversión. En situaciones de especial ignoran- 
cia religiosa son muy adecuadas para formar la conciencia de los fieles 
en el sentido del pecado y de la conversión. 


d) Recapitulación 


La nueva configuración eclesial del sacramento de la Reconcilia- 
ción permite extraer algunas valoraciones de conjunto sobre el trasfon- 
do de la historia de los ritos de la penitencia antigua: 

|, El nuevo RP ha retomado la doctrina de la tradición, recogida 
por el Concilio de Trento, traduciéndola fielmente desde su marco his- 
tórico original hasta el contexto de nuestro tiempo*. Permanece sustan- 
cialmente en el ámbito de la penitencia privada, dentro de la tradición 


45. Cf. RetP 30, 
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del Concilio de Trento, a la que suministra una expresión más articula- 
da. De hecho, una lectura comparada del Ritual precedente en paralelo 
con el actual, revela la voluntad mantener el antiguo esquema privado 
cuyo rito se enriquece con nuevos elementos celebrativos: 


RrruaLE ROMANUM (1614) Orvo Panirentia (Ordo Ay (1973) 
|. Acogida del penitente. 1. Acogida del penitente 
Signo de la cruz. Signo de la cruz 
— Invitación a la confianza en Dios 


14 
1 


Lectura de la Palabra de Dios (facultativa). 
Fórmula de confesión general — 3. Fórmula de confesión general 


o 


tad 


y confesión personal. y confesión personal. 
4 — 4. Manifestación de arrepentimiento. 
5. El ministro extiende la mano 5. El ministro extiende la mano 
sobre la cabeza del penitente. sobre la cubeza del penitente. 
Misereatr... Plegaria única de absolución. 
Indulgentiam... eno 
Dominus NOSter... ..- 
Passio Domini nostri... Passio Domini nostri... (facultativa). 
6. — 6, Confesión de la misericordia de Dios. 
A — 7. Despedida del penitente. 


homines, que presenta el RP, la forma-tipo de la reconciliación, es el 
Ordo A. El programa ritual del Ordo C es de nuevo cuño y algunos espe- 
cialistas constatan la ausencia de una institución similar en la tradición. 
En la concepción de esta tercera forma de reconciliar penitentes subyace 
una comprensión excepcional del sacramento: la absolución recibe un 


subrayado celebrativo más intenso que la conversión personalizada”. 


46. Cf. A. NOCENT, «11 sacramento della Penitenza e della Riconciliazione», en AA. VW. 
e il La lega, 1. Sacramenti: teología e storia della celebrazione..Genova 1986, 202. 
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CaptruLo XII 
TEOLOGÍA DE LA CELEBRACIÓN 


La celebración litúrgica de la Penitencia es un «lugar teológico» 
que requiere ser examinado en los elementos que lo integran: la palabra 
de Dios que se proclama, la eucología que se ora, los símbolos y gestos 
del rito, el dinamismo celebrativo y, por último, la trilogía «anámnesis- 
epíclesis-doxología», en cuanto estructura fundamental siempre presen- 
te en la lex orandi de la Iglesia cuyos perfiles deben ser identificados en 
cada caso. En rigor, este examen debería extenderse al conjunto de la 
actual liturgia romana concerniente a la Penitencia. Esta, aunque tenga 
su momento culminante en la celebración del sacramento, abarca, sin 
embargo, otras realidades: antaño, los ritos de ingreso en el ordo pa- 
nitentiun, las apologías dentro de la Misa, la bendición de cilicios...; 
actualmente, los elementos penitenciales insertos en la liturgia eucarís- 
tica (el acto penitencial, purificación de las manos'), determinados ritos 
cuaresmales... El estudio que sigue se centrará en la ritualidad conteni- 
da en el Ordo Peenitemice. 


l. EL DINAMISMO CELEBRATIVO 


El sacramento de la Penitencia es siempre, por su misma naturale- 
za, una acción litúrgica, por tanto, eclesial (CCE 1482). El sacramento, 
en cuanto acción sagrada, pertenece a todo el cuerpo de la Iglesia, influ- 
ye en él y lo manifiesta (cf. SC 26b). Para esta acción sagrada de la Pe- 
nitencia existe también un ars celebrandi. Celebrarla con sentido de lo 


l. Cf. OGMR (2002) 76: wel sacerdote se lava las manos en el lado del altar, Con este rito 
$e expresa el deseo de purificación imterior». 
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sagrado lleva a valorar el lugar del sacramento, las vestiduras sagradas, 
los gestos y las palabras sacramentales —la imposición de las manos y 
la absolución—, la acogida del pecador herido, la palabra de Dios, que 
mueve a la conversión, la reconciliación, fruto del arrepentimiento, y la 


«El sacramento de la Penitencia normalmente se celebra, a no ser 
que intervenga una causa justa, en una iglesia u oratorio. Por lo que se 
refiere a la sede para oír confesiones, la Conferencia de los Obispos dé 
normas, asegurando en todo caso que existan siempre en lugar patente 
confesionarios provistos de rejillas entre el penitente y el confesor, que 
puedan utilizar libremente los que así lo deseen. No se deben oír confe- 
siones fuera del confesionario, si no es por justa causa» (RP 12). 


nitencia no estén situadas en lugares oscuros en el interior del edificio 
de culto, Es preciso velar por la estética, funcionalidad y discreción del 
espacio, conforme a las directrices diocesanas de arte sacro y liturgia?, 


pal 
Española ejecutó en 1985 lo prescrito tres años antes por el Código de 
Derecho Canónico*, 


2, Cf. Comunumicariones 10 (1978) 68, 

JÁ Cf. Conrerencia Ertscoral ESPAÑOLA, Instrucción pastoral sobre el sueramento de la 
Penitencia Dejaos reconciliar con Dios, Madrid 1999, 79. Para un estudio sobre la sede del sa- 
o Ef. A, BLANCO, Spacio e tempo nella Riconciliazione sacramentale, Roma 2000 (33. 
Pro rre 2000); P. Lórez-GonzAtez, «El lugar para la celebración de la Penitencia - 


4. Cf. Balerín de la Conferencia Episcopal Española 6 (1985) 62 : «de acuerdo con lo 
establecido en el can. 964 $2, en las iglesias y oratorios existirá siempre en lugar patente cl com 
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La rejilla, que aparece por vez primera en el Ritual de 1614, respon- 
de a criterios prudenciales, y tiene por objeto salvaguardar la necesaria 
discreción, garantizando el derecho de todo fiel a confesar sus pecados 
sin que deba revelar necesariamente su identidad personal*, También el 
confesor puede utilizar libremente esta sede, a tenor de lo dispuesto por 
el Derecho”. 

El tiempo litúrgico. El misterio de Encarnación y Resurrección su- 
pone una segunda creación que santifica a los hombres, la historia y el 
cosmos. Gracias a esta consagración, el tiempo (chronos) se convier- 
te en tiempo redimido, que asume una valencia salvífica (kairós) y se 
constituye en símbolo abierto al Espíritu. Dentro de esta perspectiva 
teologal, «la reconciliación de los penitentes puede celebrarse en cual- 
quier tiempo y día. Razones pastorales sugieren que los fieles conozcan 
el día y la hora en que está disponible el sacerdote para ejercer este 
ministerio. De otra parte, acostúmbrese a los fieles para que acudan a 
recibir el sacramento de la Penitencia fuera de la celebración de la Misa, 
principalmente en horas establecidas» (RP 13). No obstante, los preno- 
tandos añaden, además, que: 


«El tiempo de Cuaresma es el más apropiado para celebrar el sacra- 
mento de la Penitencia, pues ya en el día de la ceniza resuena una invita- 
ción solemne ante el pueblo de Dios: “convertíos y creed el Evangelio”. 
Es conveniente, por tanto, que durante la Cuaresma se organicen con 
frecuencia celebraciones penitenciales para que se ofrezca a los fieles la 
ocasión de reconciliarse con Dios y con los hermanos, y de celebrar con 
un corazón renovado el misterio pascual en el Triduo sacro» (RP 13). 


Ya vimos que en la antigua disciplina penitencial la reconciliación 
de los penitentes daba comienzo el Miércoles de Ceniza, es decir, al 
comienzo de la Cuaresma. Actualmente el RP sugiere que, además de la 


fesionario tradicional, que pueden utilizar libremente los fieles que lo deseen, Existirá, además, 
en la medida en que, por mzones de espacio, pueda hacerse así, la sede allernativa prevista en el 
canon, para cuanto fieles expresamente lo pidan y que ha de estar reservada en exclusiva para este 
ministerio, En cuanto a su forma concreta. se tendrán en cuenta las condiciones de cada y 
las directrices diocesanas de arte sacro y liturgia, garuntizando, en todo caso, tanto la faci 
E O o A 
acto», 
5. El papa Pablo VI designó a la rejilla «diafragma protector» (ef. PABLO VI, Allocutio 3 de 
abril de 1974, en Inxegnamenti di Paolo VI, 12 11974] 311). 
6. La Comisión Pontificia para la interpretación auténtica del Código de Derecho Canón:- 
co respondió affirmarive al debium:; «si, de acuerdo con lo prescrito en el e. 962 $2, el ministro 
del sacramento por justa causa y excluido el caso de necesidad, puede decidir legítimamente, 
aunque el penitente pida lo contrario, que la confesión sacramental se reciba en el confesionario 
provisto de rejilla fija» (cf. AAS 90 [1998] 711). 
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Cuaresma, también el Adviento es un «tiempo fuerte» particularmente 
idóneo para organizar celebraciones penitenciales (RP 315-324). Uno 
y otro ciclo disponen a celebrar respectivamente el misterio de la En- 
carnación y de la Pascua de Cristo, Esos misterios constituyen, por así 
decir, los dos polos en torno a los cuales gira el año litúrgico, 

La asamblea santa. El sujeto de la celebración es toda la Iglesia 
universal, el Cuerpo de Cristo unido a su Cabeza (CCE 1140). Esta 
afirmación, que es válida especialmente para la celebración eucarísti- 
ca, aunque sean pocos los fieles reunidos, es también válida para toda 
celebración sacramental, incluida la reconciliación «individual» de un 
solo penitente, Los prenotandos del RP contienen una rica eclesiología 
que, recogiendo los datos de la antigua tradición penitencial, explicitan 
la participación de la Iglesia en la celebración de la acción penitencial: 


«Toda la Iglesia, como pueblo sacerdotal, actúa de diversas maneras 
al ejercer la tarea de reconciliación que le ha sido confiada por Dios. 
No solo llama a la penitencia por la predicación de la palabra de Dios, 
sino que también intercede por los pecadores y ayuda al penitente con 
atención solicitud maternal, para que reconozca y confiese sus pecados, 
y así alcance la misericordia de Dios, ya que solo Él puede perdonar los 
pecados» (RP 8a). 


Toda la Iglesia participa en la tarea de la reconciliación. Ciertamen- 
te, ella es solo «sujeto ministerial» en dependencia del Dios trino que 
perdona. Esta colaboración ministerial de la Iglesia se fundamenta en su 
condición de cuerpo sacerdotal de Cristo; tiene como fuente al Señor, 
«re-presentado» por el sacerdocio ministerial; y se modaliza según una 
triple variedad (RP 8b): a) a través de la predicación de la palabra de 
Dios; b) mediante la intercesión por los pecadores; c) por medio de las 
ayudas que, con materna solicitud, proporciona al penitente para que 
reconozca y confiese sus pecados. De este modo, la misma Iglesia ha 
sido constituida instrumento de conversión y absolución del penitente 
mediante el ministerio entregado por Cristo a los Apóstoles y a sus su- 
cesores, que actúan in persona Christi et in nomine Ecclesic. 

Las vestiduras litúrgicas. Las vestiduras litárgicas son otro elemen- 
to de visibilidad conforme con el simbolismo de la liturgia. No solo ex- 
presan pedagógicamente la función característica de los ministros que 
participan en la celebración, sino, sobre todo, la excelsa dignidad del 
misterio de Cristo. Los prenotandos determinan que «en lo concerniente 
a las vestiduras litúrgicas, en la celebración de la penitencia, se han de 
observar las normas establecidas por los Ordinarios de lugar» (RP 14), 
El Ritual de Paulo V (1614) prescribía el uso de la sobrepelliz y la esto- 
la. Las Orientaciones para el Ritual del Episcopado español señalan que 
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«los ornamentos propios para la celebración individual en la iglesia son 
el alba y la estola. Si se celebra en otro lugar apropiado, fuera de la igle- 
sia, no es necesario que el ministro revista ningún ornamento» (RP 75), 

El color. Los colores son «palabras» del lenguaje litúrgico no-ver- 
bal que, integrándose en el lenguaje verbal, ayuda a captar los matices 
teológicos de la acción sacramental. Respecto al color de las vestiduras 
litúrgicas, el antiguo Ritual prescribía «la estola de color morado, según 
el tiempo y las costumbres del lugar». El Ceremonial de los Obispos 
(1984) señala que, para celebrar el Ordo B, el obispo se reviste con or- 
namentos de color morado o penitencial (CE 622). 


2. GESTOS Y SÍMBOLOS 


El sacramento de la Penitencia realiza sacramentalmente la vuelta 
al Padre de quien el hombre se aleja por el pecado (cf. CCE 1423). Para 
ello, la celebración ritual emplea un rico lenguaje simbólico y gestual, 
enraizado en la Biblia y en la tradición eclesial, cuya inteligencia por 
parte de los penitentes favorece su fructuosa participación en el sacra- 
mento que se celebra. Veamos más de cerca algunos de estos gestos y 
símbolos. 

Los gestos. Son varios los gestos implicados en la ritualidad de 
la Penitencia: la extensión de las manos sobre la cabeza del penitente 
(RP 102, 133, 151), las genuflexiones o inclinaciones de los penitentes 
(RP 130, 150).? La gestualidad del RP es más sobria que aquella otra 
que caracterizaba, en la antigiledad, los ritos de la penitencia pública. 
En el rito actual no existen aquella expulsión y readmisión típicas de la 
disciplina de la penitencia antigua. El acto de expulsión apenas puede 
adivinarse. Hoy, la celebración se asemeja, en parte, a la antigua read- 
misión. Aun con todo, la celebración es portadora de un expresivo con- 
junto simbólico-gestual: el pecador acude a un lugar especial para él: 
allí se manifiesta como hombre necesitado de conversión y es acogido 
por Cristo y por la Iglesia, representados en la figura del ministro. 

El Ritual recuerda que «son importantísimas las acciones con que 
el fiel penitente participa en el sacramento, pues sus actos forman parte 
del mismo sacramento (...) ya que el pecador que se acerca a la peniten- 
cia celebra junto con el sacerdote la liturgia de la Iglesia» (RP 11). Entre 


7. El Ordo Penitentice, en la rúbrica que precede la fórmula de la absolución, no usa el 
verbo imponere, sino extendere para no dar a entender que se requiere el contacto físico. Añade, 
además, que se puede hacer con las dos manos o soto con una: «time sacerdos, masnibms super 
Caput puenitentis extenxis (vel soltera mann dextera extensa), dicit..... 
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los gestos sacramentales del penitente hay que enumerar el acto de con- 
trición, Se trata de un gesto al que debe darse su lugar y su significado 
propios en el conjunto de los ritos de la Penitencia. En el interior del 
sacramento, conviene que el acto de contrición se realice con la máxima 
expresividad. Para lograrlo, el RP determina cómo debe realizarse: «el 
penitente manifiesta su contrición con palabras» (RP 95). El acto de 
dolor debe expresarse externamente porque la penitencia es un «signo 
sensible»; no basta un acto de dolor mental, Debe hacerse después de 
confesadas las culpas y aceptada la satisfacción, antes de que el ministro 
inicie la absolución, no mientras el sacerdote la recita (RP 94). Mientras 
el ministro pronuncia la absolución, el penitente, que ha manifestado ya 
su conversión, debe escuchar con «devoción agradecida» las palabras 
del perdón, y recibir y aceptar con su «Amén» el perdón que Dios le 
confiere, 

El Ritual de 1614 había conservado el gesto de extender las manos 
sobre la cabeza de los penitentes, ya presente en las fuentes de la pe- 
nitencia antigua. En el RP, el significado de este gesto lo expresan las 
palabras que lo acompañan: Dios Padre derramó el Espíritu Santo para 
el perdón de los pecados. La imposición de las manos simboliza que el 
pecador, al serle impuestas las manos, es aceptado por Dios mismo. El 
pecador consiente que Dios reine de nuevo en él y de esa manera le es 
infundido de nuevo el Espíritu Santo. Se trata, pues, de un gesto epiclé- 
tico que remite a la comunicación del Don divino de la nueva vida en 
Cristo, a través de la reconciliación en su Muerte y Resurrección con el 
Padre y con la Iglesia. Ese don es el santo Pneuma del Kyrios. 

Pero el gesto de extender las manos no es el único que realiza el 
ministro; también hacer la señal de la cruz, al pronunciar las palabras 
esenciales de la absolución, forma parte del lenguaje gestual de la litur- 
gia de la Reconciliación. Es un gesto sensible que remite a otro nivel de 
significado: la fuerza del misterio pascual de Jesucristo. La sombra del 
Espíritu junto con la cruz pascual de Cristo nos hablan de la presencia y 
actuación trinitaria y del poder terapéutico de la Pascua del Señor, que 
el sacramento actualiza como realidad viva y operante, 

Los símbolos. Actualmente, el RP incluye una gran diversidad de 
símbolos e imágenes, que son elocuentes por sí mismos. Al asumir de- 
terminados salmos, el RP incorpora a la celebración de la Penitencia 
una selección de los símbolos del Salterio. Comparecen símbolos an- 
tropológicos y cósmicos, como el desierto, las lumbreras brillantes de 
la mañana, la oscuridad de la noche, el silencio, que es vacío insufrible 
para el hebreo infiel a la alianza a quien Dios no habla... Se encuentran 
también expresiones de notable intensidad evocativa como «en vez de 
pan como ceniza», «mezclo mi bebida con el llanto», «me visto con un 
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traje de gala»... Espléndida es la descripción del nuevo mundo, una vez 
pacificado por el perdón divino: «como se alzan los cielos por encima 
de la tierra, así de grande es su amor para quienes le temen; tan lejos 
como está el oriente del ocaso aleja él de nosotros nuestras rebeldías» 
(Sal 102, 11-12). 

La eucología aporta también una hermosa simbología. Así, por 
ejemplo, «el altar» se contempla como destino último y culminante del 
penitente reconciliado (RP 131). Hablar del altar es un modo de expre- 
sar que la «paz con la Iglesia» conduce inmediatamente a la participa- 
ción en la Eucaristía, Otro nuevo símbolo lo constituyen las «puertas del 
Paraíso», premio que el penitente comparte con el buen ladrón (RP 88). 


3. PALABRA DE DIOS Y EUCOLOGÍA 


La palabra de Dios es palabra de reconciliación porque en ella Dios 
reconcilia consigo todas las cosas (cf. 2 Co 5,18-20; Ef 1,10). En las 
celebraciones litúrgicas, aquello que la Escritura anuncia, lo realiza el 
sacramento. En efecto, la misma celebración constituye una «teología 
primera» que interpreta la palabra de Dios en el mismo evento salvífi- 
co que el rito actualiza. Esta ley fundamental ilumina la comprensión 
plurisemántica de los pasajes de la Escritura que se proclaman en la 
celebración de la Penitencia. 


«Por la palabra de Dios el cristiano es iluminado en el conocimiento 
de sus pecados y es llamado a la conversión y a la confianza en la mi- 
sericordia de Dios. Para que se ahonde en la fuerza reconciliadora de la 
Palabra de Dios, se recomienda que cada penitente se prepare a la confe- 
sión meditando un pasaje adecuado de la sagrada Escritura y comience 
la confesión mediante la lectura o la escucha de una monición bíblica, 
según lo previsto en el propio Ritual»*, 


Estas realidades invitan a considerar las lecturas bíblicas conteni- 
das en el RP, cuyo conjunto conforma el Leccionario para celebrar la 
liturgia de la Penitencia”. 


8. Bexbicro XVI, Verb Demmini 61: cf. RP 17: «el sacerdote, o el mismo penitente, les, 
si parece oportuno, un texto de la Sagrada Escritura; esta lectura puede hacerse también en la 
preparación del sacramento. Por la palabra de Dios el cristiano es ibominado en el conocimiento 
de sus pecados y es llamado a la conversión y a la confianza en la misericordia de Dios». 

9. FaLimt, M., La parola della riconciliazione — L'ascolto della Parola di Dio nel Rimle 
della Penitenza di Paolo VI (Swdia Anselmiana 157 - Analecta Liturgica 31), Pontificio Ateneo 
5. Anselmo. Roma 2013, 
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Las lecturas bíblicas. En el empleo de estas lecturas bíblicas, se 
tienen en cuenta preferentemente aquellas en las que Dios llama a los 
hombres a la conversión y a una mayor semejanza con Cristo; se pro- 
pone el misterio de la reconciliación por la Muerte y Resurrección de 
Cristo y también como don del Espíritu Santo; se manifiesta el juicio de 
Dios sobre el bien y el mal en la vida de los hombres, para iluminar y 
examinar la conciencia. 

El Ordo A presenta una docena de perícopas tomadas de ambos 
Testamentos (RP 88-93 y 160-165). Este repertorio de textos inspirados 
ofrece una síntesis del misterio de la salvación y de la historia de la 
alianza, sugiriendo ese marco preciso como el más idóneo para captar 
el auténtico significado de la celebración de la Penitencia. Las lectu- 
ras desarrollan diversos temas, facilitando de ese modo la comprensión 
de los aspectos esenciales del misterio. Algunas de las líneas maestras, 
presentes en este particular Leccionario, son las siguientes: a) el pecado 
(alianza - infidelidad); b) el itinerario penitencial (misericordia - juicio 
- conversión - perdón - reconciliación); c) el camino de la vida (Ley - 
Palabra - Cristo - Espíritu)”. 

La eucología. Para una inteligencia eclesial de la reconciliación, 
la nueva encología del RP es un «lugar teológico» autorizado. La ri- 
queza de este depósito eucológico responde a la asimilación orante de 
los contenidos de la revelación y del sentir de la tradición en tomo al 
reconciliationis sacramentum. En el RP, las plegarias de las antiguas li- 
turgias occidentales se combinan con otras de factura reciente. Razones 
de espacio obligan a concentrar nuestro análisis a la actual plegaria de 
absolución. 

1) La tradición presenta textos de absolución deprecativos y de- 
clarativos, con predominio de los primeros. En la tradición litúrgica de 
las Iglesias orientales, la absolución es deprecativa, En nuestro caso, 
comparada con la fórmula del Ritual precedente, se trata de una oración 
de nuevo cuño, pero las palabras esenciales se remontan, como vimos, 
al Medievo". El género declarativo de la fórmula de absolución resulta 
acorde con la comprensión dogmática de una realidad que se entiende 


10, $. Risaubo, «11 Lezionario del Rito della Penitenza», en AA, VV., La penitenza - Studi 
búblici, teoloyici e pastorali. Mi nwovo Rito della Riconciliazione, Quaderni dí Rivista Liturgica 3, 
Torino-Leumann 1976, 222 ss, 

11. La cuestión sobre la fórmula de La absolución fue propuesta a sano Tomás de Aquino 
en el año 1269 por el Maestro General de la Orden de Predicadores, Juan de Vercelli, en res- 
puesta a un escrito donde se defendía que solo la formulación deprecativa era válida, El artículo 
tercero de la q. 84 es un resumen del opúsculo De forma absolutionis (cf. P. Castacions fed.], 
L"opusculo De forma absolutionis di santo Tomasso d'Aquino - Testo critico, en Monografie del 
Collegio Alberoni 13, Piacenza 1933). 
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ad instar actus iudicialis. Se ha eliminado la fórmula de absolución de 
las censuras, remitiéndola al Apéndice (RP 289), restando la siguiente 
fórmula: 


«Deus, Pater misericordiarim, «Dios, Padre misericordioso, 

quí per Moriem er Resurrectionem Filii sui, — que reconcilió consigo al mundo 
and sibi reconciliavit, por la Muerte y Resurrección de su Hijo, 
et Spiritm Sancinm effudir y derramó el Espíritu Santo 

in remissionem peccatorm, para la remisión de los pecados, 

per ministeriun Ecclesie, te conceda por el ministerio de la Iglesia 
indulgenticmn tibi tribuar et pacem, el perdón y la paz. 

Et ego te absolvo a peccatis tmis Y yo te absuelvo de tus pecados 

in nomine Patris, er Filis, en el nombre del Padre, y del Hijo, 

% e Spiritus Sancti, Amén», * y del Espíritu Santo. Amén». 


Tras haber precisado que las palabras «Yo te absuelvo... Amén.» 
constituyen las palabras esenciales de la absolución —las suficientes en 
peligro de muerte (RP 21)-, los prenotandos comentan la fórmula en 
estos términos: «significa cómo la reconciliación del penitente tiene su 
origen en la misericordia de Dios Padre; muestra el nexo entre la recon- 
ciliación del pecador y el misterio pascual de Cristo; subraya la inter- 
vención del Espíritu Santo en el perdón de los pecados; y, por último, 
ilumina el aspecto eclesial del sacramento, ya que la reconciliación con 
Dios se pide y se otorga por el ministerio de la Iglesia» (RP 19). 

El contenido de esta plegaria es trinitario y su veste literaria es pau- 
lina. El obrar de las Personas divinas se revela conforme al orden de la 
economía de la salvación. Todo procede del Padre de las misericordias; 
la iniciativa la tiene siempre Dios Padre, que, en expresión de Ireneo, 
actúa por medio de sus dos manos: el Hijo y el Espíritu”. La Muerte 
y Resurrección de Cristo —«único acontecimiento de la historia que no 
pasa» (CCE 1085)- realiza la reconciliación; y el Espíritu, cuya efusión 
es fruto de la Pascua de Cristo, confiere la gracia de la reconciliación: el 
Espíritu es el Don pascual por antonomasia, El mismo Espíritu Santo es 
«el perdón de todos los pecados» "”. El nuevo encuentro con el Dios vivo 
se realiza por medio de la Iglesia, lugar e instrumento de reconciliación. 
Por último, el perdón y la paz son el fin y el fruto del sacramento. 


12, InENEO DE LYON, Adversus herreses V, 1, 3,en SCh 211,29. 

13, Cf. MissaL£ Romanum (2002), Sabbaro Dorminica VII Paschue, super oblata: ipse (Spi- 
ritus Sanctus) est remissio cita peccatorum. Esta expresión se encuentra presente una sola 
vez en el Misal Romano: es un hdpar-legomenon (hápax: una sola vez - legomenon: do dicho). 
Que su presencia cuantitativa sea mínima no significa que deba ser infravalorada; al contrario, 
los hápax-legomenon pueden ser portadores, como sucede en este caso, de una profunda teología 
(cf. R. CantaLamessa, El canto del Espíritu, Madrid 1999, 126-130). 
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La referencia a la efusión del Espíritu proviene del pasaje del cuarto 
evangelio donde Jesús sopla sobre sus Apóstoles en la tarde del domin- 
go de Pascua (cf. Jn 20, 22-23). Los términos empleados provienen de 
la segunda Carta a los Corintios, El ministerio de la reconciliación, del 
que habla Pablo, es el poder de perdonar los pecados, que Jesús confía 
a sus Apóstoles (cf, Mt 16, 19; 18, 18), abarcando un horizonte mucho 
más amplio que el sacramento de la Penitencia, siendo este su expresión 
privilegiada*. 

2) Junto al RP, el corpus de prefacios recogidos en el Misal Ro- 
mano incluye el «prefacio de la Penitencia», que lleva por título «el 
sacramento del la Reconciliación en el Espíritu» **, 


«En verdad es justo alabarte y darte gracias, 

Padre santo, Dios 

por tus beneficios, sobre todo por la un del perdón. 
Al hombre, náufrago a causa del 

con el sacramento de la Reconciliación - 

le abres el puerto de la misericordia y de la paz, 

en Cristo muerto y resucitado. 

Con el poder de tu Espíritu, 

has dispuesto para la Iglesia, 

santa y al mismo tiempo necesitada de penitencia, 
una segunda tabla de salvación después del Bautismo, 
y así la renuevas incesantemente, 

para congregarla en el banquete festivo de tu amor. 
Por este don de tu benevolencia, 

unidos a los Ángeles y a los Santos, 

cantamos, a una voz, el himno de tu gloria: 

Santo, Santo, Santo...». 


El prefacio canta la gracia del perdón: perdonando, Dios muestra su 
potencia y bondad de modo soberano y plenamente gratuito. Presenta 
al pecador como un náufrago que, perdido en el mar, vislumbra en el 
Crucificado-Resucitado el puerto seguro de la paz. Desde aquí, el ho- 
rizonte se ensancha al Espíritu Santo, a la Iglesia y a la Eucaristía. El 
poder del Paráclito, que hace nuevas todas las cosas, actúa en la Iglesia, 


EN En el capítulo segundo segundo, Pablo da gracias al Padre de las misericordias corn san 
la en toda tribulación (2 Co 2, 3) y. más adelante, tras recordar que Cristo a pa 


todos (2 Co 5, 14-15), eftamas DÍdS nos sucoació compo por sandía de Culto y du lua dado el 
ministerio de la reconciliación (2 Co 5, 18-19). 

15. Cf. Misal ROMANO (1989), 477, Este prefacio se puede emplear en los formularios de 
misas de carácter penitencial; además de este uso litúrgico, el texto podría constituir una plegaria 
de acción de gracias para recitarla tras la celebración del sacramento de la Penitencia. 
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siempre santa y siempre necesitada de convertirse del pecado, como 
leemos en los antiguos textos litúrgicos y conciliares. La Penitencia es 
puesta en relación con el Bautismo conforme a la catequesis patrística: 
a las aguas del Bautismo siguen las lágrimas de la Penitencia, como 
escribió san Ambrosio (1397)”. Y, al final, la Eucaristía lleva a término 
la voluntad de Dios de reunir a todos sus hijos reconciliados en torno 
al festivo banquete de su amor, como resonancia de la parábola del hijo 
pródigo (Le 15, 18 ss.). 


4. ANÁMNESIS, EPÍCLESIS Y DOXOLOGÍA 


El rito de la reconciliación cristiana, en cuanto realidad cultual, se 
configura conforme al dinamismo característico de la plegaria eclesial, 
que hunde sus raíces en la judía. De ahí que en los ritos de la Penitencia 
se encuentre presente la anámnesis de las intervenciones realizadas por 
Dios en favor de su pueblo; la epíclesis o súplica a Dios para que envíe 
el Espíritu como fruto de ese memorial; y la alabanza doxológica. En el 
RP, esa triple configuración resulta fácilmente identificable: 

Anámnesis. La Palabra de Dios es proclamada en el rito para que 
el cristiano penitente participe en el diálogo salvífico que, en el caso de 
la Penitencia, se expresa del siguiente modo: en sentido descendente 
(catabático), el fiel se dispone a la escucha de los mirabilia operados 
por Dios y narrados en los textos bíblicos, mirabilia que son evocados y 
actualizados por el anuncio litúrgico. El pecador acoge libremente en la 
fe esa gracia amorosa de Dios, que le invita a restablecer la alianza. En 
sentido ascendente (anabático), el penitente responde con la conversión, 
como respuesta de fe a la invitación que proviene de la Palabra de Dios. 
Así, el sacramento se vive como experiencia histórica del «Dios-con- 
nosotros». A través de sus intervenciones salvíficas en la historia, Dios 
se manifiesta como Padre bueno que ama a los hombres hasta entregar 
a su propio Hijo y, con él, otorga el Espíritu que le ha resucitado de 
entre los muertos, como anticipo de la resurrección futura. Solo en este 
Espíritu los fieles pueden profesar que Cristo es Señor para la gloria de 
Dios Padre (1 Co 12, 3) y solo en él pueden clamar Abba, Padre! (Ga 
4.6; Rm 8, 15). Estas invocaciones, que son, a la vez, profesiones de 
fe, presuponen la conversión al Señor, y significan la salvación que se 
actualiza aquí y ahora en provecho del penitente. 


16. San Aumrosio De MiLÁn, Epistula extra collectionem, 1 [41], 12, en CSEL 82/3, 152 
(PL 16, 1116). 
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El memorial está expresado también en los textos eucológicos. La 
oración de relativo, que abre la fórmula de la absolución sacramental, 
traduce la anámnesis del misterio pascual de Cristo: «Dios, Padre mi- 
sericordioso, “que reconcilió consigo al mundo por la Muerte y Resu- 
rrección de su Hijo, y derramó el Espíritu Santo para la remisión de los 


Epíclesis. La economía sacramental garantiza la presencia de Cris- 
to y de su Espíritu en la celebración de todos los sacramentos. Siempre 
que celebra, la Iglesia invoca epicléticamente al Padre para que envíe 
sobre ella al Espíritu, el Don pascual por excelencia”. Cada sacramen- 
to se distingue de otro por su epíclesis, y el de la Penitencia presenta 
su propia especificidad. Esta consiste en la efusión del Espíritu en el 
corazón del pecador que accede a abrirse a la compasión del Padre. La 
Iglesia invoca al Padre para que envíe al Espíritu cuando el sacerdote 
pronuncia la absolución: «Dios Padre misericordioso... derramó el Es- 
píritu Santo para remisión de los pecados....». Esta oración viene acom- 
pañada del gesto de extender las manos sobre la cabeza del penitente, 
gesto epiclético por antonomasia, que, en la Biblia, es figura o tipo del 
descenso santificador del Espíritu del Señor'*. En el momento central de 
la absolución, todo se «desata» porque todo es liberado por la comunión 
divina que es el Espíritu del Señor. La oración del sacerdote es entonces 
una verdadera oración de epíclesis. El sacerdote, signo vivo de Cristo 
Siervo, intercede para que «vuelva a la vida» este hijo del Padre «que 
estaba muerto». En el ministro se condensa toda la intercesión de la 
Iglesia orante, para que resucite el hombre por el que Cristo ha muerto. 
A este don corresponde la respuesta del hijo pródigo que vuelve: se abre 
a la misericordia sin otra condición que la de querer volver a su Padre 
en el mismo amor”. 

La epíclesis, tan explícita en la fórmula de la absolución, se encuen- 
tra también presente en otros textos oracionales, expresada en formas 
hermosas, como puede verse en algunos textos tomados del Ordo A (RP 
95 y 168). Los textos que presentamos pertenecen a las fórmulas que se 
ofrecen para que el penitente manifieste su contrición, antes de recibir 
la absolución: 


17, Misal ROMANO (1989), Prefacio para después de la Ascensión: «( Jesucristo, tu Hijo, 

Señor del universo) habiendo entrado una vez para siempre en el santuario del cielo, ahora imter- 
cede por nosotros, como mediador que asegura la perenne efusión del Espíritu». 

18. Cf. not. a Le 1,35 en la Biblia de Jerusalén. 

19. Cf. 3. Coupon, Limegia fontal, Madrid 2009", 167-170, 
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«Deus, Pater clementissime, ut penitens «Dios, Padre lleno de clemencia, como el 
filius ad te conversus dico: «Peccavi ad- hijo pródigo, que marchó hacia tu encuentro, 
version te; lam non sum dignus vocari fi- te digo: «He pecado contra ti, ya no merezco 
lines tm». llamarme hijo tuyo». 


Christe lesu, Salvator mundi, ut latro cui Cristo Jesús, Salvador del mundo, como el la- 
Paradisi portas apernisti, rogo te: «Me- drón al que abriste las puertas del Paraíso, te 
mento mel, Domine, in regno tuo», ruego: « Acuérdate de mí, Señor, en tu reino». 
Sancte Spiritus, fons amoris, te fidenter in- Espíritu Santo, fuente de amor, confiadamen- 
voco; «Purifica me; da ut filium lncis me te te invoco: «Purifícame y haz que camine 


ambrdare» como hijo de la luz». 

Domine Jesu Christe, Señor Jesucristo, Cordero de Dios 
Agnus Dei qui tollis peccatin mundi, que quitas el pecado del mundo, 
per Spirirus Sancti gratiam por la gracia del Espíritu Santo, 
me Patri tuo reconciliare digneris; reconciliame con tu Padre; 

in Sanguine tuo ablue me ab cmni culpa, lava con tu Sangre todas mis culpas 
et hominem vivum effice y haz de mi un hombre nuevo 

ad laudem ylorie tie». para alabanza de tu gloria». 


La primera fórmula, actualmente vigente también en la liturgia ma- 
ronita y siro-antioquena, presenta una estructura trinitaria que incluye 
una explícita invocación al Espíritu, fuente de amor; en la segunda, el 
penitente, dirigiéndose a Cristo, implora la reconciliación con el Padre 
«por la gracia del Espíritu Santo». 

Daxología. Los esquemas celebrativos de la penitencia concluyen 
con una acción de gracias, expresada con salmos, himnos o preces litá- 
nicas (RP 29). El Ordo A propone ad libitum un diálogo entre ministro y 
penitente: «dad gracias al señor, porque es bueno — Porque es eterna su 
misericordia». Este homenaje doxológico evoca las alabanzas, frecuen- 
temente recogidas por Lucas, de quienes fueron agraciados con «los 
signos» obrados por Jesús”. El motivo de estas doxologías litúrgicas 
es eucarístico y escatológico: renovada la alianza con Dios, la Iglesia 
readmite a sus hijos al sagrado Banquete de la Eucaristía, prenda de 
aquel otro celeste. 


5. PASTORAL LITÚRGICA DE LA PENITENCIA 
La acción pastoral articula los medios adecuados para llevar ade- 
lante la misión de la Iglesia a fin de hacerla fructuosa en la coyuntura 
2%). Cf. Le 5,25 (el paralítico); Le 13, 17 (a mujer encorvada): Le 17, 16 (el leproso); Le 
18,43 (el ciego de Jericó), Le 19, 6 (Zarueo). 
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de una determinada comunidad. En lo que mira a la Penitencia, hablar 
de pastoral quiere decir evocar todas las actividades mediante las cuales 


penitencia, la Iglesia tiene a su disposición principalmente dos medios, 
que le han sido confiados por Cristo: la catequesis y los sacramentos 
(RetP 23-24), 

La catequesis ilustra, ante todo, el sentido del pecado, asunto im- 
portante para subrayar que la vida cristiana es un proceso de conversión 
permanente. También es primordial en nuestros días señalar aquellos 

Uugares especialmente necesitados de reconciliación: la familia, la so- 


cuatro fracturas fundamentales del pecado: reconciliación del hombre 
con Dios, consigo mismo, con los hermanos y con todo lo creado”, 
Tampoco la catequesis olvida tratar de las realidades últimas. pues la 
visión escatológica proporciona la medida del pecado que impulsa a 
la Penitencia, Se recuerdan las formas antiguas y nuevas del ayuno y 
se propone la limosna que comparte lo que se tiene con quien sufre las 


Entre los múltiples objetivos que confluyen en una solícita pastoral 
del sacramento de la Penitencia, hay dos particularmente relevantes: el 
aprovechamiento de la pedagogía inherente al año litúrgico y la conti- 
nuidad celebración-vida. 

a) La pedagogía del año linárgico 


«El año litúrgico -decía Pío XII no es una fría e inerte represen- 
tación de hechos que pertenecen al pasado, o una simple y desnuda 


21. Cf. GS 13; Resp 26, 
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revocación de realidades de otros tiempos; es más bien Cristo mismo, 
que vive en su Iglesia siempre a fin de poner a las almas humanas en 
contacto con sus misterios y hacerlas vivir por ellos; misterios que están 
perennemente presentes y operantes»”. En efecto, la eucología adopta 
un lenguaje que alude a eventos salvíficos que poseen una actualidad 
presente: «hoy» ha nacido Cristo, «hoy» la Iglesia se ha unido a su Es- 
poso celestial, «hoy» es el día que ha hecho el Señor, «hoy» Cristo es 
presentado en el templo, «hoy» se ha manifestado el Espíritu Santo...?. 
La Iglesia ha enseñado, desde sus comienzos, y los escritos de los Pa- 
dres confirman que las fiestas del año litúrgico contienen la realidad 
misma que conmemoran. La pedagogía que comporta el año litúrgico 
pide de los pastores, entre otros factores, una propuesta penitencial bien 
estructurada, sensible a la diversa cultura y formación de aquellos a 
quienes se dirige. 

Cualquier tiempo y día es bueno para celebrar este sacramento, y 
conviene que los fieles conozcan los horarios habituales de su celebra- 
ción. Pero ciertamente existen unos tiempos a lo largo del año litúrgico 
que gozan de un especial significado para la reconciliación sacramental. 
Son los tiempos fuertes de Navidad y Pascua, y, más precisamente, sus 
etapas de preparación: Adviento y Cuaresma. En la tensión de espera y 
acogida del Adviento, con el programa de Juan el Bautista («rellenar, 
allanar, enderezar los caminos»), y, más adelante, en el éxodo cuaresmal 
hacia la participación en la Pascua del Señor, tiene particular sentido que 
el proceso penitencial de cada cristiano y de la comunidad alcance su 
expresión sacramental culminante, que es la reconciliación celebrada. 

La Cuaresma postula una acción pastoral que ayude a que la co- 
munidad profundice en la espiritualidad de este tiempo. Refiriéndose 
a la Cuaresma, la Carta Paschalis sollemnitaris, publicada por la Con- 
gregación del Culto Divino en 1988, recomienda un mayor esfuerzo 
pastoral. Así, los «fieles puedan participar con el alma purificada en 
los misterios pascuales» y, sobre todo, con una celebración sacramental 
algún día antes del Triduo pascual, que culmine todo el proceso cuares- 
mal de penitencia”, El ciclo de Cuaresma —la tradición litúrgica habla 
de los miércoles y los viernes- invita a una intensificación del camino 
penitencial que cada cristiano recorre. Pueden ser oportunas, por ejem- 
plo, celebraciones penitenciales como las previstas en el RP (291-380), 


M - A, Tonioto, Concondantía el indices Missolix Romani - Edirio typica tertía, Ci del 
Vaticano 2002, 835-837). 
24, Cf. EV 11 (1988-1989), 21,n,22 y 31,n.44, 
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que culminen en la reconciliación sacramental en algún día previo a la 
Noche santa de Pascua. 

Existen también otros días, aunque menos importantes en cuanto a 
su carga significativa: las Témporas del 5 de octubre, que coinciden con 
el reiniciarse de las actividades después del verano; o los días de ejer- 
cicios espirituales; o las peregrinaciones. Para estas u otras ocasiones, 
el Misal Romano dispone de un formulario de misa «por la remisión de 
los pecados», que puede celebrarse eligiendo una de las dos plegarias 
eucarísticas de la Reconciliación”. 


bj) La continuidad entre celebración y vida 


El mensaje que la Iglesia proclama desde la palabra de Dios no es 
solo informativo, sino «performativo». El Evangelio no es solamente 
una comunicación de cosas que se pueden saber, sino una comunicación 
que comporta hechos y cambia la vida”. Por eso, las celebraciones litúr- 
gicas de la Iglesia no son meras ceremonias, cerradas sobre sí mismas. 
La vida litúrgica no discurre al margen de los avatares de este mundo. 
Por el contrario, las celebraciones son acciones sagradas siempre abier- 
tas a la vida que fluye del misterio celebrado. Aquello que ya ha sido 
mistéricamente operado por el sacramento está llamado a ser prosegui- 
do existencialmente por los cristianos. Para ellos, el misterio «creído» 
y «celebrado» se convierte en principio de vida nueva en el desempeño 
de sus tareas en el mundo. Una vida que nace y se alimenta de la fuente 
de glorificación divina y santidad, que son los sacramentos. Es una vida 
encarnada como «culto espiritual» (Rm 12, 1), que se comprende en el 
horizonte del sacerdocio bautismal, y que permite entender la liturgia 
como vida, y la vida como liturgia (in vita salus)”. 

Si esto es cierto para las celebraciones litúrgicas en general, tanto 
más lo es para las celebraciones del sacramento de la Penitencia en par- 
ticular. Al terminar el momento ritual, comienza la etapa existencial. La 
lex orandi se abre a la lex agendi, La liturgia transforma en vida aque- 
llo que la celebración penitencial ha significado, pues es propio de los 


25. Cf. Misa Romano (1989), Misos par diversas necesidades 40. 

2%. Cf. Benenacto XVI, Encíchica Spe salví (30 noviembre 2007), 2. 

YN, Cf. Panso VI, Constitución Apostólica Limdís canticim (1 noviembre 1970) $: «la 
vida emera de los fieles, durante cada una de las boras del día y de la noche, constituye como 
una Ieitourgía, mediante la cual ellos se ofrecen en servicio de umor a Dios y a los hombres, ad- 
hinéndase a la acción de Cristo, que con su vida entre nosotros y el ofrecimiento de sí mismo ha 
samificado la vida de todos los hombres». Para una exposición más exhaustiva de esta cuestión. 
€f. E. M. AROCENA, Litargía y vida - Lor cotidiano como lugar del culto espiritual, Madrid 2012. 
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sacramentos causar la gracia no de cualquier modo, sino precisamente 
«significando». Entonces, la celebración del mysterium reconciliationis 
e luce en gestos que ponen de manifiesto el perdón y la solidaridad 
eclesial y social. Cada cristiano reconciliado se convierte en fuente de 


tación se extenderá a todos los ámbitos, conforme a la circunstancia de 
cada uno: desde la esfera de la familia, del trabajo, de la cultura y el 
ocio... hasta la más global de los organismos nacionales, internacio- 
nales y las organizaciones no gubernamentales. En la medida en que 
la Iglesia es testigo de reconciliación, se hace capaz de colaborar en la 
solución de conflictos al servicio de la concordia y la paz. 

En síntesis, la acción pastoral procura para que la auténtica par- 
ticipación en las celebraciones sacramentales de la Penitencia resulte 
A de las exigencias de la conversión y del compromiso evan- 

licos. 
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EL SIGNO SACRAMENTAL 


El capítulo anterior ha puesto de relieve que la Iglesia celebra la 
Penitencia mediante palabras y gestos del culto cristiano a través de los 
cuales actualiza continuamente el misterio de la Reconciliación, la con- 
tinua reparationis operatio'. Falta ahora mostrar en qué manera esos 
elementos están en la base e iluminan la reflexión dogmática sobre la 
Penitencia. Con el presente capítulo, el estudio se adentra en la última 
etapa, la cual reviste un carácter central para la Sacramentaria: la com- 
prensión sistemática del sacramento. 

El orden que sigue la exposición se adecua a la que presenta el Ca- 
tecismo de la Iglesia Católica (CCE 1446-1470). Este reproduce sus- 
tancialmente el esquema escolástico, el mismo que seguiría más tarde 
el Decreto del Concilio de Trento, y los tratados clásicos de Penitencia 
que se publicarían a partir del siglo xvi: una vez estudiada la institu- 
ción del sacramento en la primera parte del manual, se aborda ahora 
la sacramentalidad y causalidad de la Penitencia. El discurso prosigue 
exponiendo la estructura del signo, es decir, los actos propios del sujeto 
y del ministro, para concluir tratando de los efectos y, por último, de 
las indulgencias. La presentación de todos estos elementos será fiel no 
solo al dato revelado —creído, celebrado y vivido por la Iglesia—, sino 
también a la dimensión histórica y racional de la fe, 


1. LA PENITENCIA, VIRTUD Y SACRAMENTO 
La virtud de la penitencia es distinta del sacramento de la Peni- 
tencia, pero esa diferencia no hace de ambas realidades magnitudes 


l, Cf. Missace Romanum (2002), Sabbato infra Octava Pasciwe, Super oblata. 
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extrañas entre sí; al contrario, la teología de la conversión subraya el 
nexo profundo que existe entre la virtud y el sacramento: los actos del 
penitente, incluida la penitencia interior, forman parte esencial del sa- 
cramento y, a la vez, el sacramento causa en el alma ex opere operato la 
gracia a la que tienden esos actos del penitente, Esta es la razón por la 
que autores como Tomás de Aquino tratan al mismo tiempo de la peni- 
tencia como sacramento y como virtud”. 


a) Virtud y sacramento, realidades diversas 


Virtud y sacramento, decimos, son diversos: la virtud mira direc- 
tamente a las disposiciones y a los actos del hombre, mientras que el 
sacramento es actio Christi y actio Ecclesiae, y está dotado con la efi- 
cacia del poder que Cristo, que es el actor principal de los sacramentos, 
ha entregado a su Iglesia, 


tinuado», que se prolonga en los actos propios de la conversión a Dios: 
morir al pecado y resucitar a una vida nueva. 
La virtud de la penitencia incluye el dolor, la contrición del cora- 


2. Cf. Sima Theologica, 111, qq. 84 y 85. 
3. CF.P. Anrts, «Pénitence», en DSp. vol. 11. 978-980, 
4. Cf. loe, art.cit.. 979. 
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acciones que hemos cometido. Al mismo tiempo, comprende el deseo 
y la resolución de cambiar de vida con la esperanza de la misericordia 
divina y la confianza en la ayuda de su gracia» (n. 1431)". 

El arrepentirse del mal cometido es un acto bueno y, en este senti- 
do, es un acto virtuoso. Santo Tomás de Aquino describe la virtud de la 
penitencia como el hábito infundido por Dios por el cual el hombre se 
duele de los pecados cometidos con intención de removerlos del alma”, 
Se trata de una virtud especial en cuanto que comporta no solo el dolor 
de los pecados pasados, sino también el deseo de repararlos en cuanto 
ofensa a Dios”, Es una virtud que, por su propia naturaleza, tiende al 
sacramento de la Penitencia, pues es en la recepción del sacramento 
donde es destruido el pecado. 

El sacramento de la Penitencia, a su vez, es un rito sensible institui- 
do por Cristo, que causa la gracia que significa, es decir, causa el per- 
dón de los pecados cometidos después del Bautismo. Es un sacramento 
distinto del Bautismo en el que la Iglesia actúa poniendo en juego la 
potestad de perdonar los pecados que ha recibido de Cristo, como vimos 
en el capítulo tercero. Esta potestad se ejerce «ad modum iudicii», es 
decir, con autoridad «para atar y desatar», lo cual exige en la medida de 
lo posible conocimiento de las disposiciones de quien pide perdón y de la 
realidad que se perdona. «El Señor entonces principalmente instituyó el 
sacramento de la penitencia —enseña el Concilio de Trento- cuando, re- 
sucitado de entre los muertos, insufló en sus discípulos diciendo: Recibid 
el Espíritu Santo; a quienes perdonareis los pecados, les serán perdona- 
dos, y a quienes se los retuviéreis les quedan retenidos (Jn 20, 22-23)»". 


b) Virtud y sacramento, realidades relacionadas 


No obstante, virtud y sacramento no están separados, sino Ínti- 
mamente relacionados. Carecería de sentido, por ejemplo, recibir la 
Penitencia sacramental sin las disposiciones propias de la virtud de la 
penitencia (amor de Dios, dolor, rechazo del pecado, propósito de la 
enmienda). Sin esas disposiciones interiores no se recibiría la gracia 
y se cometería un sacrilegio por utilizar un sacramento sin las debidas 
disposiciones. A su vez, la penitencia interior impulsa a la expresión 


5. Cf, Concido DE Trento, Sess, Vi, cap. 14, en DH 1543, 

6. Cf. SANTO TOMÁS DE AQUINO, Suruna Thenfoyica, UM, q.85,a. 1. 

7. Ibíd..q.85,2.2,ad e: manifestar est autera quod in pernitentia invenitnr pecialis ratio 
aches lamdabilis, scilicet operari ad destructionem peccoti practeriti in quantum est Dei ofensa. 

$. Concinio De TRENTO, Sess. XIV, cap, 1,en DH 1670. 
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del arrepentimiento por medio de signos visibles, es decir, impulsa a la 
recepción del sacramento. 

Los nexos que relacionan la virtud con el sacramento presentan una 
pluralidad de facetas. El arrepentimiento (penthos), siendo el acto cen- 
tral de la virtud de la penitencia, lo es también de la participación del 
pecador en el sacramento eclesial. De modo semejante, los actos del 
penitente, siendo partes integrantes del sacramento, lo son también de 
la virtud, La virtud de la penitencia se extiende más allá de la confesión 
sacramental; pero es en el sacramento donde la virtud encuentra su ex- 
presión privilegiada, su fundamento y su consagración. 

A su vez, la virtud de la penitencia sitúa al sacramento en el marco 
de las virtudes teologales, soporte y cumbre de las morales. Así, la fe 
ilumina la realidad del perdón como don de Dios, a la vez que preserva 
del perfeccionismo individualista y pelagiano. La esperanza capacita al 
cristiano para sostener el combate contra el pecado. La caridad permite 
vivir la conversión como respuesta del hombre a la llegada del Reino. 

El sacramento no agota en sí mismo los conceptos de conversión 
y de reconciliación. Sin embargo, de entre todos los actos de la virtud 
de la penitencia, ninguno es más significativo y eficaz, ninguno más 
accesible en su mismo rito, que el sacramento de la Penitencia”. Unas 
palabras, tomadas de la predicación de san Josemaría Escrivá (41975), 
ilustran esta realidad: «aconsejo a todos que tengan como devoción (...) 
hacer muchos actos de contrición. Y una manifestación externa, prácti- 
ca, de esa devoción es tener un cariño particular al santo sacramento de 
la Penitencia»'”. De otro lado, como se verá cuando se estudie la satis- 
facción sacramental, el ejercicio de la virtud de la penitencia en la vida 
diaria es mistéricamente insertado en la Pasión de Cristo por medio del 
sacramento de la Penitencia. Este constituye como un segundo Bautis- 
mo, es decir, una actualización de la muerte sacramental del penitente al 
pecado. Tanto la virtud como el sacramento de la Penitencia se orientan 
hacia una participación creciente en la comunión con Cristo, de la que 
la Eucaristía es su momento culminante. 


2. Los NOMBRES DE ESTE SACRAMENTO 


Los nombres que damos a las diversas realidades expresan su iden- 
tidad. Para referirse al sacramento de la Penitencia, la Tradición ofrece, 


9, CL, Ra 2%. 
10. San JOSEMARÍA ESCRIVÁ, Apuntes de la predicación, 26 abril 1970, en E. Busknaxr 3. 
Lovez, Vida cotidiana y santidad en la enseñanaza de san Josemaría - Estudio de teología espi- 
ritual, vol. 3, Madrid 2013, 377, 
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al menos, tres nombres todos ellos relativos al Bautismo: «penitencia 
segunda», «segunda tabla de salvación tras el naufragio» (Tertuliano), 
y «baño de lágrimas» (Ambrosio)". Lo hace quizá porque Jesús habla 
de su Pasión «como un bautismo» (cf. Mc 10, 38; 14, 36); de ese modo 
significaba que sus sufrimientos habían de ser causa de una gran purifi- 
cación para todo el mundo. El Catecismo de la Iglesia Católica propone 
cinco nombres para designar al sacramento". Cada uno de ellos remite 
a una determinada connotación de entre las diversas dimensiones pre- 
sentes en el signo sagrado de la Penitencia. Veamos: 

a) «Sacramento de la Penitencia», alude a un proceso personal de 
conversión, que implica la reconciliación, y culmina en el perdón. En 
este proceso interviene siempre el hombre pecador, la Iglesia mediadora 
y Dios misericordioso. 

b) «Sacramento de Reconciliación» se refiere al hecho de que el 
sacramento otorga al pecador la reconciliación con Dios mediante el 
don del amor de Dios por mediación de la Iglesia”. 

€) «Sacramento del perdón» indica la acción gratuita y misericor- 
diosa de Dios Padre con respecto al hijo perdido. 

d) «Sacramento de la confesión» (exomologhésis) señala la decla- 
ración, la confesión de los pecados ante el sacerdote, en cuanto uno de 
los elementos esenciales de este sacramento, En un sentido profundo, 
este sacramento es también una «confesión», es decir, homenaje de ala- 
banza a la santidad y misericordia de Dios Padre para con el hombre 


or. 

e) «Sacramento de la conversión» (metanoia postbaustismal) rea- 
liza sacramentalmente la llamada de Jesús a la conversión, la vuelta al 
Padre del hombre que se ha alejado por el pecado. 

La primera designación —«sacramento de la Penitencia»— invita a 
destacar una consideración etimológica: el término «penitencia» provie- 
ne del sustantivo latino pernitentia (dolor) y no del también sustantivo 
latino perna (castigo). En su misma designación, el sacramento expresa 
su dimensión purificante, no vindicativa'”, El sacramento de la Peniten- 


1. CF. Turerunano, De panitenia 7,9 y 4(PL 1. 1332.1354 y 1343); cf. Sas AMBROSIO 
De MiLAn, Epistula extra collecriomens, | [41]. 12,en CSEL 833, 152. 

12. CCE 1423-1424 y 1485. 

13. La expresión reconciliarionis xacramentam tiene raigambre patrística y litispica. La 
encontramos varias veces en la obra de san León Magno para referirse al misterio de la - 
ción y también en el Misal Romano aludiendo a la obra soteriológica de Cristo. En el Pontifical 
de la Curia Romana (s. Xu) designa propiamente al sacramento de la Penitencia (cf. P. JOUNEL, 
«La liturgie de la réconciliation», La Maison-Diew 117 [19741 9. 

14. A finales del año 1963, cuando el texto de la Constitución Sacrosanciara Concilimn 
recibía sus últimos retoques estilísticos, Mons. A.-G. Martimort (+2000) sugirió sustítwir «poeni- 
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cia es el sacramento en el cual se perdonan, por medio de la absolución 
sacerdotal, todos los pecados cometidos después del Bautismo al peca- 
dor que, arrepentido de ellos, los confiesa sinceramente y tiene propósi- 
to satisfacer. El término «penitencia» se emplea también para designar 
uno de los actos del penitente: la satisfacción, 


3. LA POTESTAD DE PERDONAR LOS PECADOS 


Solo Dios puede perdonar el pecado; en consecuencia, la potestad 
de perdonar los pecados es estrictamente divina. Según los conocidos 
textos de Jn 20, 21-23 y Mt 16, 19 y 18, 18, ya estudiados, esta po- 
testad fue confiada inmediatamente por Cristo a la Iglesia. Se trata de 
una potestad que la Iglesia ejerce «instrumentalmente»: es Cristo quien 
perdona a través de la Iglesia; la Iglesia ejerce esta potestad de modo 
«instrumental», es decir, con potestad vicaria. El Concilio de Trento la 
llamó potestas clavium, «el poder de las llaves»'*, Hay que tener pre- 
sente que, aplicada a Mt 16, 16, la potestas clavium designa la potestad 
de regir la Iglesia en el triple ministerio de la palabra, del gobierno y de 
la santificación; en los textos que se aplican al sacramento de la Peniten- 
cia, estas palabras se refieren al poder de perdonar los pecados, potestad 
que forma parte del munus sanctificandi, 

Esta potestad ha sido entregada inmediatamente por Cristo a los 
Doce; es decir, la Iglesia no la posee tras haberla conquistado en una 
evolución más o menos accidentada, sino que la posee por donación del 
mismo Cristo. Se trata de una auténtica potestad de «causar» el perdón, 
y no meramente de declarar que los pecados están perdonados. Se trata, 
finalmente, de una potestad universal, es decir, de la potestad de perdo- 
nar todos los pecados cometidos después del Bautismo, sea cual sea su 
gravedad, su especie o su número y cuantas veces haga falta: en ningu- 
no de los pasajes evangélicos en que se narra la entrega de esta potestad 
se la presenta restringida a un número o especie de pecados, 


4. LA SACRAMENTALIDAD DE LA PENITENCIA 
La identificación de la Penitencia como uno de los eventos históri- 


co-salvíficos directamente recibidos de Cristo, funda la enseñanza so- 


tenia» por «paenttentia» (ef. N, Giamrerno, El cardenal Ferdinarido Antonelli y la reforma 
litsirgica, Madrid 2005, 198), 
15, Cf. Coscilso DE TRENTO, Sess, XIV, cap. 5 y 8,cn DH 1679 y 1692 . 
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lemne de la Iglesia según la cual la Penitencia está ínsita en la estructura 
esencial del mysteriwn salutis como uno de los elementos sacramenta- 
les constitutivos de la vida y de la comunidad cristianas. La fe recibida 
en la tradición viva de la Iglesia católica afirma que la Penitencia es 
uno de los siete sacramentos de la economía de la salvación en Cristo”. 
Que la Penitencia es sacramento significa que se trata de una acción que 
anuncia, expresa y confiere una realidad de gracia que, como se dice en 
el Concilio Vaticano II, reconcilia con Dios y con la Iglesia a quienes 
han pecado después del Bautismo. 

A lo largo de su vida terrena, Cristo mismo perdonó los pecados 
con frecuencia y, en varias ocasiones, dijo que comunicaba este po- 
der a los Doce. El Concilio de Trento lo expone así en el comienzo de 
la sesión XIV: «el Señor, empero, entonces principalmente instituyó el 
sacramento de la Penitenca cuando, resucitado de entre los muertos, in- 
sufló en sus discípulos, diciendo: “Recibid el Espíritu Santo; a quienes 
perdonéis los pecados, les serán perdonados, y a quienes se los reten- 
gáis, les son retenidos” (Jn 20, 22-23). Por este hecho tan insigne y por 
tan claras palabras, el sentir común de todos los Padres entendió siem- 
pre que la potestad de perdonar y retener los pecados para reconciliar a 
los fieles caídos después del Bautismo fue comunicada a los Apóstoles 
y a sus sucesores legítimos»'”. Esta comunicación del poder de perdo- 
nar constituye a la Iglesia en «sacramento de reconciliación». 

La sistematización septenaria de los sacramentos de la Iglesia, in- 
coada en el siglo x11 y establemente aceptada en el xi, fue asumida por 
santo Tomás de Aquino. Para el caso de la Penitencia, la Escolástica que 
le precedió había distinguido entre una «penitencia interior», cuya raíz 
es la íntima conversión del corazón, y una «penitencia exterior», cuyas 
manifestaciones sensibles posibilitaban relacionarla con la visibilidad 
del sacramento. El Angélico, consciente de que en la penitencia cristia- 
na se daban las condiciones necesarias para considerarla como signo de 
una realidad sagrada, escribe: 


«(...) en este sacramento los actos del penitente constituyen la ma- 
teria, y lo que pertenece al sacerdote, que actúa como ministro de Cris- 
to, constituye el elemento formal y completivo del sacramento (...). La 
materia, como en otros sacramentos, se toma de la naturaleza (el hombre 


16. Esta fe se expresa solemmemente en el Concilio de Trento, donde se enseña que la 
Penitencia es «verdadera y propiamente sacramento» (Sess. XIV, can. 1, en DH 1701 y 1702). 
El sacramento de la Penitencia yu es enumerado entre los siete sacramentos en la profesión de fe 
propuesta a Miguel Pulcólogo por el Concilio 1! de Lyon (DH 360) y en el Decr. pro Armenis del 
Concilio de Florencia (DH 1323). 

17. CONCILIO DE TrENTO, Sess. XIV, en DH 1670. 
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natural en este caso)... Pero la forma del sacramento y su virtud opera- 
tiva dependen íntegramente de la institución de Cristo, de cuya Pasión 
reciben los sacramentos toda su eficacia» (Summa Theologica UI, q. 84, 
a. 7). 


En el presente texto el Doctor Angélico se plantea la cuestión de la 
institución del sacramento de la Penitencia por parte de Cristo, no tanto 
en el terreno textual de la Escritura, cuanto en la dimensión histórico- 
mistérica de Cristo, mostrando así que, a pesar de las fluctuaciones que 
ha experimentado la disciplina litúrgica a lo largo de los siglos, tanto el 
sacramento como su profunda significación ni han variado, ni son una 
invención eclesial, sino una realidad de gracia cuya eficacia proviene de 
la Pasión del Señor. 


Algunos errores doctrinales 


Entre los errores doctrinales contra el sacramento de la Penitencia 
hay que mencionar, en primer lugar, los errores contra la universalidad 
de la potestad de perdonar comunicada a la Iglesia, bien porque se dice 
que los pecados solo se pueden perdonar una vez, o bien porque se ex- 
cluyen del perdón aquellos pecados que se estiman más graves, como la 
idolatría o el adulterio. Se trata, pues, de tendencias rigoristas, compren- 
sibles en aquellos primeros tiempos, pero inaceptables. Este rigorismo 
se refleja, por ejemplo, en El Pastor de Hermas, cuando afirma que la 
Penitencia solamente puede recibirse una vez'*, 

Más grave y complejo es el error montanista, pues al rigorismo en 
el perdón suma el negar que la potestad de perdonar los pecados haya 
sido entregada a la Iglesia y, en consecuencia, niega la sacramentalidad 
de la Penitencia. Así se aprecia en la época montanista de Tertuliano 
(fc. 220). Según los montanistas, el Señor habría otorgado a la Iglesia el 
poder de perdonar los pecados, pero a la Iglesia de los «espirituales», es 
decir, a los que están llevados por el Espíritu. Según esto, la capacidad 
de perdonar no residiría en el ministerio jerárquico, sino en aquellos 
fieles que manifestasen carismas extraordinarios'”. Esto equivale a de- 
cir que la potestad de perdonar no se transmite mediante un rito espe- 
cial que reciben los ministros de la Iglesia, sino que Dios la comunica 


18, Hurmas, El Pastor, Precepto 4, 1,en PG 2, 919-920: servis enim Dei panitentia una 


est. 
19. TERTULIANO, De pudicitia 21, en PL 2, 1077-1080: (...) et ídeo Ecclesia quidem delicta 
donabíit; sed Ecclesia Spirites per spiritalem howminem, non Ecclesia mumerus Episcoporun. 
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directamente de una manera extraordinaria junto con otros carismas. 
Semejante potestad de perdonar los pecados ya no sería una potestad 
sacramental, y, en su ejercicio, ya no se administraría el sacramento de 
la Penitencia, es decir, el perdón no sería otorgado por vía sacramental. 
Los montanistas distinguen además entre pecados «perdonables», que 
podían ser perdonados por el obispo, y pecados «no perdonables»; los 
pecados «no perdonables» son la idolatría, la fornicación y el homicidio 
y la blasfemia”. 

Los novacianos renovaron, en lo esencial, los errores montanistas 
sosteniendo que la Iglesia no puede perdonar el pecado de apostasía de 
los lapsi. Los seguidores de Novaciano, sacerdote romano y después 
antipapa, formaron una secta rigorista. Algunos de ellos fueron más allá 
de los montanistas negando a la Iglesia la posibilidad del perdón de los 
pecados; este sería algo exclusivamente entre Dios y el pecador, sin que 
interviniera la Iglesia. Buscando un utópico elitismo, sus miembros se 
daban el nombre de «puros», y el cisma duró dos siglos”. 

En el siglo X1 en la Europa oriental y en el siglo siguiente en la 
Europa occidental, surgieron sectas de inspiración maniquea, entre sus 
adeptos los albigenses, cátaros y waldenses, que negaban la constitu- 
ción jerárquica de la Iglesia y los sacramentos; indirectamente, impug- 
naban también el sacramento de la Penitencia. 

Pedro Abelardo (+1142) exageró una tendencia frecuente entre los 
teólogos del siglo Xt1, que atribuían a la absolución sacramental un va- 
lor meramente «declarativo» del perdón, llegando a negar la existencia 
en la Iglesia de un poder de perdonar «causalmente» la «culpa» y de 
hacer desaparecer del alma la mancha del pecado. Según Abelardo, la 
potestad de perdonar los pecados fue concedida por Jesucristo a san 
Pedro y a los demás Apóstoles como una prerrogativa personal que no 
había de transmitirse a sus sucesores. Los obispos tendrían cierto poder 
de atar y desatar, que consistiría solamente en la imposición y remisión 
de penas canónicas. Abelardo fue rechazado por san Bernardo y por el 
Concilio de Sens (1141) en el que se condena la siguiente proposición: 
quod potestas ligandi atque solvendi Apostolis tantum data sit, et non 
successoribus eorum (DH 732). 

Los protestantes subvierten lo que puede considerarse como el fun- 
damento de la doctrina católica sobre la Penitencia: la doctrina de la jus- 
tificación. Su idea fundamental sobre la corrupción del hombre y sobre 
su vuelta a Dios hacen imposible mantener en su integridad la doctrina 


20. Cf. TERTULIANO, De purdicitia, caps. 7 y 19,en PL 2, 1043-1046 y 2073. 
21. Cf. P. Abnés, «Pénitence», en DSp, vol. 11,958. 
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sobre el sacramento de la Penitencia. Según los protestantes, la potestad 
de perdonar los pecados, de la que se habla en el Evangelio, no va liga- 
da a un rito especial; es simplemente la potestad de predicar la doctrina 
evangélica, que enseña la consoladora verdad de que Dios perdona los 
pecados por imputación «extrínseca» de los méritos de Jesucristo. Las 
palabras de la absolución no serían, pues, una sentencia por la que se 
cancelan los pecados, sino tan solo una ocasión para que el cristiano, 
al oír las misericordiosas palabras de la absolución, avive su fe en el 
perdón de Dios y reciba así la justificación. El ejercicio de la potestad 
de perdonar, así entendida, no estaría reservada solo a los sacerdotes. 
En consecuencia, aunque personalmente Lutero tuviese devoción a la 
confesión, la penitencia no puede ser considerada en el protestantismo 
como un verdadero sacramento, porque la única manera de cooperar al 
perdón es la predicación evangélica por parte del ministro y la fe por 
parte del pecador”, 

Los modernistas negaron que fuese entregada a la Iglesia la potes- 
tad de perdonar los pecados. Según ellos las palabras de Jn 20,21 no es- 
tarían referidas al sacramento de la Penitencia, sino que este sacramento 
sería el resultado de una evolución cuyas principales etapas se tipifican 
así: el primer estadio sería de predominio de la Iglesia carismática en el 
que los «espirituales» gozaban de gran prestigio hasta el punto de que 
se pensaba que ellos, por su unión con el Espíritu, podían perdonar los 
pecados; una vez desaparecidos los carismas, se habría pensado que 
el poder de perdonar los pecados residía en los mártires; finalmente el 
tercer estadio habría llegado con el predominio de la jerarquía y la ab- 
sorción por parte de ella del poder de perdonar los pecados”. Algunos 
modernistas, como el francés loseph Turmel (+1942), afirmaron que, 
a la luz de la Tradición, las palabras de Jn 20, 23 en modo alguno se 
refieren al sacramento de la Penitencia y que, en este punto, la Iglesia 
romana había renegado de su gran principio, según el cual la Escritura 
debe ser interpretada a la luz de la Tradición”, Ciertamente, las formas 
disciplinares de la época antigua —más solícitas por la reconciliación 


22. Como hace notar la Comisión Teológica Internacional, «a pesar de la divergencia sobre 
la necesidad de la confesión de todos los pecados mortales, existe entre el Concilio de Trento y 
Jos escritos confesionales luteranos un consenso considerable sobre la utilidad espiritual de la 
confesión de los pecados y de la absolución, el cual es importante para el diálogo ecuménico y 
puede ser punto de partida para el diálogo sobre las diferencias que todavía existen» (COMISIÓN 
TEOLÓGICA INTERNACIONAL, La reconciliación y la penitencia [1982], 1V, e, 3). 

23. Cf. DH 3446-3447. 

_, Cf. DH 3447. Por el contrario, un ejemplo de imerpretación de Jn 20, 23 como referido 

precisamente a la Penitencia lo en San CIRILO DE ALEJANDRÍA, In loarnnís Evinge- 
líum, lib». 12, cap. 1,en PG 74,720-721. 
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con la Iglesia pero sin olvidar el perdón divino—, así como la carencia de 
herramientas técnicas para expresar la sacramentalidad, explican que la 
tradición de los seis primeros siglos no insistiera en la perícopa joannea, 
Es el dato sesgado sobre el que se centra loseph Turmel. No obstante, 
cuando los Padres de la Iglesia citaron ese texto joanneo, lo hicieron 
de una manera amplia y sin excluir el sentido que le da el Concilio de 
Trento. 

Así pues, pertenece a la fe que la Iglesia ha recibido de Cristo una 
verdadera potestad de perdonar los pecados cometidos después del Bau- 
tismo. Se trata de una auténtica remisión de la culpa ante Dios, como se 
deduce del texto de Jn 20, 21-23, tal y como lo interpreta la Tradición, 
y como se pone de relieve, sobre todo, en el sesión XIV del Concilio de 
Trento (cf. DH 1670). 

La convicción de que el sacramento de la Penitencia causa eficien- 
temente el perdón de los pecados cometidos después del Bautismo y, en 
consecuencia, causa la unión con Dios, está ampliamente presente en 
los documentos de la Iglesia y en las enseñanzas de los teólogos desde 
los primeros tiempos. Así se ve en los mismos textos en que se recha- 
za el montanismo o los novacianos; así se comprueba también en el 
magisterio del Concilio Vaticano II, por ejemplo, en el modo en que se 
describe el ministerio sacerdotal en la administración del sacramento de 
la Penitencia: «por el Bautismo introducen a los hombres en el pueblo 
de Dios; por el sacramento de la penitencia reconcilian a los hombres 
con Dios y con la Iglesia»”, 

Se habla aquí de una doble reconciliación: con Dios y con la Igle- 
sia. Ambas reconciliaciones están estrechamente unidas, pues por una 
parte el pecado grave modifica la situación del pecador en la Iglesia 
creando una ruptura entre él y la Iglesia; de otra parte, es imposible la 
unión con Dios sin estar unido a la Iglesia, y viceversa, es imposible la 
unión con la Iglesia sin estar unido con Dios. Pero una vez constatado 
esto, el Concilio Vaticano 1 no precisa más el nexo que une entre sí 
ambas reconciliaciones. La cuestión permanece abierta, pero no se debe 
olvidar que la Iglesia se presenta en Cristo como «sacramento, es decir, 
signo e instrumento de la unión Íntima con Dios» (LG 1), de donde pa- 
rece lógico inferir «que la reconciliación con la Iglesia es el signo eficaz 
de la reconciliación con Dios y de la remisión de los pecados»”, 

En todo caso está claro que la Iglesia es signo «eficaz» de reconci- 
liación con Dios. Así lo subraya Juan Pablo Il en la exhortación Recon- 


25. Concido VATICANO 1, Prestrterormn ordinis $. 
26. Cf. P.Absts, «Pénitence», en DSp, val. 11, 996, 
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ciliatio et peenitentia: «en la escuela de la fe, nosotros aprendemos que 
el mismo Salvador ha querido y dispuesto que los humildes y preciosos 
sacramentos de la fe sean ordinariamente los medios eficaces por los 
que pasa y actúa su fuerza redentora»”., 


5. LA CAUSALIDAD DE LA PENITENCIA 


Preguntarse sobre la causalidad de la Penitencia equivale a plan- 
tearse el modo en que el sacramento causa la gracia que significa. Para 
adentrarnos en esta cuestión se debe considerar que la transmisión de 
la potestad de remitir los pecados de Cristo a los Apóstoles no se agotó 
en aquel momento histórico y en aquel lugar, sino que ya incluía la 
condición interna para que esa misma potestad de perdonar alcanzara 
a todos los hombres de todos los tiempos. La estructura que garantiza 
que el perdón permanezca siempre accesible a todos en la Iglesia está 
ínsita en la misma comprensión sacramental: ofrecimiento gratuito que 
Dios hace de su don al hombre y que lo confiere en el seno de una 
celebración litúrgica de índole memorial”; es decir, en la celebración 
del sacramento de la Penitencia. La causalidad sacramental se enmarca, 
pues, en la relación entre la gratuidad divina, que otorga el perdón, y 
la libertad humana, que lo acepta participando en la realización de la 
acción sagrada. 


a) Eficacia de los misterios en los que los hombres son salvados 


La Iglesia cree y confiesa que la eficiencia del misterio pascual de 
Cristo alcanza y transforma la vida de los fieles a través de la celebra- 
ción del sacramento de la Reconciliación. El significado y la eficacia 
de la Penitencia sacramental dependen del Crucificado-Resucitado. Por 
eso, la raíz de la sacramentalidad de la Penitencia hay que buscarla en 
la profundidad cristológica del misterio pascual. En concreto, la cau- 
salidad de la Penitencia fluye de la eficacia salvífica de los misterios 
de Cristo, en los que los hombres son salvados. He aquí un precioso 
texto de santo Tomás de Aquino que muestra hasta qué punto el An- 
gélico contempla esos misterios salvíficos de Cristo como realidades 
e y hechas presentes ante el Padre en cuanto celebradas en su carne 
gloriosa: 


27. Juan Pano 11, Reconciliario et prrnitentía 31. 
28. Cf.R.ARNAU, Trutado general de los sacramentos, Madrid 1994, 276. 
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«De otro modo intercede (el Kyrios) por nosotros, a saber, represen- 
tando ante la mirada del Padre la humanidad que asumió y los misterios 
celebrados en ella»”. 


En la Summa Theologica, santo Tomás designa estos misterios 
como «sacramentos» del Hijo de Dios, o también «acciones y padeci- 
mientos de Cristo» (acta et passa Christi)”. El cristiano entra en con- 
tacto sacramental con esos misterios en las celebraciones litúrgicas de 
la Iglesia, por medio de las cuales se dispensa a los hombres el misterio 
de salvación”. Y porque el rito no suministra una memoria cualquiera 
de Cristo, sino la verdad de su presencia y, a través de ella, de su acción 
eficaz por medio del Espíritu, al Señor dirá un Padre de la Iglesia- se 
le «experimenta vivo» en sus sacramentos”. 

En el caso de la Penitencia, la expiación de Cristo por los pecados 
de los hombres es una donación de su vida de Hijo totalmente gratuita, 
que tiene como consecuencia la destrucción del pecado, recrear la alian- 
za con Dios y generar una existencia filial, participada de la suya. Esta 
acción salvífica de Cristo se hace presente y operante en el rito sacra- 


mental y el penitente arrepentido se la apropia participando en él. 


b) Comunión con la fuerza expiadora de la muerte de Cristo 


Ahora bien; es conocido que la Eucaristía y los demás sagrados 
misterios realizan, cada uno a su modo y con características propias, 
el memorial de la Pascua del Señor y la consiguiente cristificación de 
quienes participan en los respectivos ritos sacramentales. Pero ¿cuál es 
la específica configuración con Cristo que el cuarto sacramento confie- 
re. formalmente distinta de aquellas otras asimilaciones crísticas que 
operan los demás sacramentos? La respuesta a estas preguntas exige 
indagar todavía más en lo específico del sacramento de la Penitencia. 

Esta especificidad radica en la íntima comunión, generada por el 
sacramento, entre el penitente y Cristo, el cual se sometió al «juicio 
de la Cruz» por el pecado constituyéndose en Liberador del pecado a 


29. Cf. Sawro Tomás DE AQUINO, In ep. ad Romanos, cap. 8. lectio 7, en R. Cas ted). 
Sancti Thowar Aquinatis super Epistolas sancti Pauli lectura, Torino 1953, 130: alio modo ín- 
terpellar pro nobis huenanitarem pro nobís assunpiam el «mystería án ea celebrata» conspectil 
palerno 


E, Es célebre, a este respecto, la expresión de san Ambrosio: «oh Cristo a quien encuentro 
a (ef. San Amprosio DE MILÁN, Apología Propheta: David 58, en CSEL 
, 340). 
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través de su expiación, ¿Qué es este «juicio de la Cruz»? El trasfondo 
evangélico de esta expresión lo encontramos en las palabras de Jesús: 
«ahora es el juicio de este mundo, ahora el príncipe de este mundo va a 
ser arrojado fuera» (Jn 12,31). La Cruz representa un juicio de condena 
por parte de Dios para quienes viven inmersos en el pecado, y un signo 
de victoria para el Crucificado, pues la Cruz, siendo el lugar de su obla- 
ción al Padre para la salvación del mundo, es para la Iglesia fuente de 
vida nueva. Dios Padre juzga al mundo por medio de la Cruz de su Hijo: 
para quienes viven inmersos en la tiniebla, sujetos al poder del Malig- 
no, la Cruz es un juicio de condena; para Cristo es un juicio de victoria 
sobre el demonio, el pecado y la muerte”. Pues bien, en el sacramento, 
el pecador que ha cumplido la penitencia y el Crucificado forman una 
comunidad, Ambos son alcanzados, aunque de manera distinta, por este 
juicio de la Cruz. El penitente, que es juzgado, puede decirse que des- 
empeña en el sacramento de la Penitencia un papel similar al que Cristo 
desempeñó en la Cruz. Del penitente podría decirse que es personam 
Crucifixi gerens; su vida ha sido sazonada por la participación en la 
fuerza purificadora del sufrimiento de Cristo. Por eso, quien ve a un pe- 
cador que ha hecho penitencia, ve algo más que un hombre meramente 
arrepentido; ve cómo en ese hombre resplandece el juicio de la Cruz, es 
decir, un destello de la exaltación con la que el Padre glorifica al Cru- 
cificado. No se puede dejar de admirar, en este sentido, cómo el perdón 
de Dios se realiza poniendo a los hombres en profunda comunión con la 
fuerza expiadora de la muerte de su Hijo. 

En el drama sacramental de la Penitencia, el penitente se une a Cris- 
to paciente adentrándose en la obra del Redentor que expía todos los 
pecados, pero con una diferencia: el cristiano lo hace por sus pecados 
personales, mientras que Cristo es el «sin pecado», A pesar de esta di- 
ferencia, no se resta fuerza al hecho de que, en el sacramento, se da 
realmente una unión sacramental con Cristo en su expiación”, 


6. EL CARÁCTER JUDICIAL DE LA PENITENCIA 


La estructura judicial, inherente al signo sagrado de la Penitencia, 
es una cuestión nuclear en la comprensión católica de este sacramento; 


33. Cf. Misal. ROMANO (1989), Prefacio 1 de la Pasión del Señor: «porque en la pasión 
salvadora de tu Hijo, el universo aprende a proclamar tu grandeza y. por la fuerza de la cruz. 
<l mundo es juzgado como reo y el Crscificado exaltado como juez poderoso» (cf. R, FALsiNt, 
Rendicano grazie, Pomteranica [BG] 2001, 43-46). 

34. Cf. L. Scuereczyk, «La específica eficacia santificadora del sacramento de la Peniten- 
Ela», Seripra Theologica 10 (1978) 581-599 (esp. 590-594). 
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en el carácter judicial se encuentra la idea clave para sostener lo especí- 
fico de la Penitencia, a diferencia del Bautismo donde el perdón de los 

es un puro acto de la misericordia de Dios. Además, en el ca- 
rácter judicial se apoyan también algunos momentos esenciales del sa- 
cramento de la Reconciliación, como son la formalidad de la mediación 
eclesial y el significado de las obras de penitencia que realiza. Veamos 
esta importante cuestión con más detalle, 

Consta históricamente que el sacramento de la Penitencia ha tenido 
siempre la forma de una realidad judicial. Así lo muestran todas las 
formas en que se ha concretado el ejercicio de la Penitencia sacramental 
en la Iglesia a lo largo de la historia, bien se ejerciera en forma pública 
o en forma privada. Que este sacramento posee una matriz judicial es 
una de las convicciones fundamentales que enumera Juan Pablo 1 en 
Reconciliatio et peenitentia: 


«la segunda convicción se refiere a la “función del sacramento de 
la Penitencia” para quien acude a él. Éste es, según la concepción tra- 
dicional más antigua, una especie de acto “judicial”; pero dicho acto se 
desarrolla ante un tribunal de misericordia, más que de estrecha y rigu- 
rosa justicia, de modo que no es comparable, sino por analogía, con los 
tribunales humanos» (n. 11). 


Dentro de la tradición católica y en continuidad con ella, el jalón 
más importante en torno a este carácter judicial lo constituye el Concilio 
de Trento. Profundicemos, pues, sobre lo ya expuesto cuando tratamos 
de las fórmulas dogmáticas contenidas en el capítulo 6 y el canon 9 de 
la sesión XIV de 1551, las cuales presentan la Penitencia sacramental 
como un juicio especial (DH 1671, 1679, 1685 y 1709)”, 

En sentido preciso ¿qué significa la expresión «estructura judicial 
de la Penitencia»? La sacramentaria emplea estas palabras para indicar 
que la realidad de la gracia, producida por el sacramento, se da bajo la 
forma de un acto judicial. Acoger al penitente juzgando la autenticidad 
de su conversión y decidir su readmisión a la ekklesía es una acción que 
presupone un juicio. En este sentido, el sacerdote pronuncia un verda- 
dero juicio, si bien de naturaleza particular: se trata de un juicio sacra- 
mental, que, ejercitado en virtud de los poderes confiados por Cristo a 
los Apóstoles, comporta el perdón divino”. El Tridentino acudió a la ca- 


35. Cf. cap. Vil, 2,b,8. 

36. Cf. P. ANCIAUX, «Il sacramento della Penitenza», en A, PIOLANTA, / sacramenti, 
Roma 1959, 625 ss; H. Vororimuer, «La visibilidad sacramental del perdón de los pecados», 
en J. Feiner-M. LONRER, Mysteritm selutís, vol. 5, Madrid 1992*, 400 ss; F. SOTTOCORNOLA, 
«Penitencia» en AA.VV., Diccionario Teológico interdisciplinar, vol. 3, Salamanca 1986, 17 ss. 
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tegoría de «actus indicialis» para poner de manifiesto la diferencia que 
existe entre la absolución, tal como se entiende en la tradición católica, 
y el mero gesto de anunciar el Evangelio, o la declaración del perdón de 
los pecados apoyándose en la fe del penitente, tal y como se entiende 
en la tradición reformada”. Dicho en otras palabras, los pecados se per- 
donan mediante la absolución y no por una fe desprovista de capacidad 
objetiva para generar un efecto de remisión real. El acto de juzgar del 
ministro, incluye el conocimiento de los pecados y la autenticidad de 
la conversión del pecador. El conocimiento, por tanto, de la situación 
penitencial del sujeto manifestada en su confesión forma parte del signo 
sagrado. La expresión audible de la sentencia judicial del confesor es la 
absolución, proferida en modo declarativo y, en consecuencia, mediante 
el verbo en modo indicativo: «yo te absuelvo». 

En el contexto del canon noveno, la categoría de «acto judicial» del 
confesor no se deduce de una definición teórica a priori de lo que es 
un juicio humano, aunque guarda con él cierta analogía: el penitente se 
acusa verdaderamente de sus pecados, el ministro es un verdadero juez, 
que emite una sentencia con autoridad, y la remisión del pecado es un 
auténtico acto judicial, que no se realiza arbitrariamente, sino conforme 
pide la naturaleza del sacramento. Sin embargo, este juicio no compor- 
ta, como sucede en los juicios civiles, una investigación para declarar si 
el reo es legalmente inocente o culpable. De hecho, el texto del capítulo 
sexto no emplea actus indicialis, sino «ad instar» actus indicialis. No 
estamos, por tanto, ante una copía rigurosa, sino una analogía no de- 
masiado fuerte del juicio civil. El «Ritual de la Penitencia» lo designa 
«juicio espiritual»”, El Oriente cristiano lo concibe como la necesidad 
que tiene el médico de conocer la enfermedad para aplicar la medicina. 

Por último, el juicio desarrollado en el sacramento de la Peniten- 
cia es un signo rememorativo del juicio del Padre sobre el pecado del 
mundo, al que Cristo se sometió en la Cruz. Y es también un signo anti- 
cipativo (proléptico) del «juicio al que será sometido al fin de esta vida 
terrena» (CCE 1470), y del juicio futuro”. De ahí que, en la celebración 
del sacramento de la Reconciliación siempre se hace presente algo de la 
gloria y majestad con que aparecerá el Señor, justo Juez, sobre las nubes 


37. La cuestión de aplicar terminología jurídica al signo sagrado de la Penitencia no nace 
en Trento; en la época patrística, ya era corriente el para caracterizar el procedimiento sa- 
eramental de la Penitencia, Tertuliano y Cipriano ban con naturalidad de iuicare, inliciur, 
PA E A A O 0 A y E O 


38. RP. Preenotanda 31,11. 
39. Cf. M. Scumaus, Teología dogmática, vol. 6. Madrid 1963, 611-614, 
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del cielo a juzgar a los vivos y a los muertos. En consecuencia, en el 
sacramento de la Reconciliación, el pasado y el futuro confluyen en un 
solo momento: la penitencia nos une con Cristo crucificado y resucitado 
y también con Cristo-Juez, que vendrá a juzgar a todos los hombres de 
todos los tiempos. En la Encíclica Spe salvi (2007), Benedicto XVI ha 
señalado la eficacia purificadora de ese Juicio divino: 


«Algunos teólogos recientes piensan que el fuego que arde, y que 
a la vez salva (cf. 1 Cr 3, 12-15), es Cristo mismo, el Juez y Salvador. 
El encuentro con Él es el acto decisivo del Juicio. Ante su mirada, toda 
falsedad se deshace. Es el encuentro con Él lo que, quemándonos, nos 
transforma y nos libera para llegar a ser verdaderamente nosotros mis- 
mos. En ese momento, todo lo que se ha construido durante la vida puede 
manifestarse como paja seca, vacua fanfarronería, y derrumbarse. Pero 
en el dolor de este encuentro, en el cual lo impuro y malsano de nuestro 
ser se nos presenta con toda claridad, está la salvación. Su mirada, el to- 
que de su corazón, nos cura a través de una transformación, ciertamente 
dolorosa, “como a través del fuego”. Pero es un dolor bienaventurado, 
en el cual el poder santo de su amor nos penetra como una llama, permi- 
tiéndonos ser por fin totalmente nosotros mismos y, con ello, totalmente 
de Dios» (n. 47). 


a) La correlación entre la Penitencia y el Bautismo 


La comparación de la sustancia teológica de estos dos sacramentos, 
como ya hizo Trento (DH 1671-1672), ayuda a comprender los perfiles 
teológicos de la Penitencia. De una parte, la identidad teológica de am- 
bos sacramentos es diversa. El sacramento de la Penitencia se distingue 
del sacramento del Bautismo, porque en él, el hombre pecador obtiene 
la justificación y es reconciliado con Dios, pero esta justificación exige 
una expiación. La Penitencia es un bautismo costoso (baptismus labo- 
riosus), como afirma la Tradición (DH 1671)”. Santo Tomás de Aquino 
lo expresa del siguiente modo*": 


«Ya que el hombre no puede configurarse por segunda vez con la 
muerte de Cristo por el sacramento del Bautismo, quienes después el 
Bautismo se hacen reos de nuevos pecados necesitan configurarse con 
Cristo paciente mediante alguna penalidad o pasión que han de sopor- 
tar». 


40. Cf. San GreGoriO NACIANCENO, Oratío 39, 17, en SCh 358, 188; Juan DAMASCEUMO. 
De recta fide, IV, 9, en PG 94, 11240. 
41. Santo Tomás DU AQUINO, Sienna Theologica, 11I, q. 49,4. 3,0d 2. 
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Mientras en el Bautismo el catecúmeno es incorporado al misterio 
de la Pascua de Cristo mediante un signo de la fe, en la Penitencia el 
pecador es incorporado a ese misterio mediante una participación real 
en los sufrimientos de Cristo, 

Todos los sacramentos incorporan al hombre al misterio pascual de 
Cristo, cada uno a su modo. En el Bautismo, el catecúmeno participa en la 
muerte del Señor en cuanto que Cristo, al morir, triunfa sobre el pecado, 
el demonio y la muerte, El catecúmeno pasa a ser iluminado por la luz 
trinitaria (phorismenoi). Su inicial y congénito «estar lejos» se transforma 
a través del «admirable intercambio» en un «estar con». El sacramento de 
la Penitencia es una participación en la muerte de Cristo, pero en cuan- 
Lo juicio, y así, sobre quien ha conformado su existencia como pertene- 
ciendo al mundo y renunciando voluntariamente a la vida en el Espíritu, 


«mundanidad», que contradice el carácter bautismal, debe ser sumergida 
en la muerte de Cristo y anulada por ella, Esto es lo que realiza el sacra- 
mento de la Penitencia: el hombre se somete, en comunión con Cristo, 
al juicio que Dios hizo en la muerte de su Hijo. O, dicho de otra manera, 
en este sacramento el penitente es aceptado por Cristo e insertado por 
él en su muerte para que pueda participar también de su misma gloria. 

Solo se da el perdón de los pecados mediante la Cruz de Cristo. Sin 
la participación en ese doloroso proceso, sin penetrar en el drama en el 
que Cristo, obediente hasta la muerte, acata la voluntad del Padre, no 
hay reconciliación del pecador con Dios. Para el pecador, que la Cruz de 
Cristo y el juicio del Padre se hayan hecho accesibles en el sacramento, 
es un don salvífico inestimable. 

Pero, aunque sean diversas la identidad teológica del sacramento de 
la Penitencia y del sacramento del Bautismo, la radicación de la primera 
en el segundo está bien atestiguada por la Tradición. La penitencia no 
solo descansa, como los otros sacramentos, en el Bautismo como en su 
fundamento, sino que es, en un sentido muy peculiar, una renovación y 
profundización del mismo acontecimiento bautismal”, 

Desde el siglo 1, al Bautismo se le describe como «penitencia pri- 
mera», y al sacramento de la Reconciliación, como «penitencia segun- 
da»”. A finales del siglo 1, la Didaskalía siríaca presenta la siguiente 
formulación: «el hombre obtiene la participación en el Espíritu Santo, 
bien por la imposición de las manos en la «penitencia», bien por el 


42. Cf. L. Scuerrczrk, «La específica eficacia samtificadora del sacramento de la Peniten- 
cia», Scripia Theologica 10 (1978) $87, 
43, Cf. TERTULIANO, De prenitentia 7, en SCh 316, 170-177, 
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Bautismo»*, En este contexto, el término penitencia significa conver- 
sión y es de raíz evangélica: Juan el Bautista predicaba un bautismo de 
conversión (penitentia) para la remisión de los pecados. En el surco 
del Bautismo, la Penitencia se celebra y se vive como una conversión 
permanente hecha posible por el perdón divino. 


b) La correlación entre la Penitencia y la Eucaristía 


El Padrenuestro, la oración que el Señor nos enseñó, sitúa conti- 
guos el pan nuestro supersustancial de cada día y el perdón de nuestras 
ofensas. También el caminar histórico de la reflexión doctrinal en torno 
a la Reconciliación nos ha mostrado hasta qué punto la Eucaristía y 
la Penitencia son sacramentos intrínsecamente relacionados, ya que el 
destino último del penitente reconciliado es el altar”, La Eucaristía es 
el Sacramento de los sacramentos, el foco del sistema sacramental y, 
por tanto, el foco de la Penitencia”, Ésta se orienta a aquella como a su 
fin”. La Eucaristía, como el Bautismo y la Penitencia, merece llamarse 
Sacramento de reconciliación; lo merece de modo fontal y culminante 
(SC 10 y LG 11) pues contiene y ofrece la plenitud del acontecimiento 
de nuestra reconciliación con Dios por medio de Cristo en el Espíritu. 
La fuerza purificadora de la Eucaristía es grande y el restablecimiento 
de la plena comunión eclesial, mediante la conversión, se expresa idó- 
neamente participando en la sagrada Eucaristía. 

Sin embargo, estas realidades no minimizan ni hacen innecesario el 
sacramento de la Penitencia, pues el camino ordinario del perdón para 
los ya bautizados no es otro que la Penitencia sacramental. Profundice- 
mos en esto a la luz de la enseñanza del Concilio de Trento: 


«el que come y bebe indignamente, sin discernir el Cuerpo del Se- 
ñor, come y bebe su propia condenación” (1 Col 11, 29), Por lo cual, a 
quien desea comulgar hay que recordarle el precepto del Apóstol: “exa- 
mínese, por tanto, cada uno a sí mismo” (1 Cor 11, 28). Ahora bien, la 
costumbre de la Iglesia prueba que este examen es necesario a fin de 
que todo hombre, si tiene conciencia de pecado mortal, no se acerque a 
la sagrada Eucaristía, por muy contrito que se considere, sin una confe- 


44. Didaskalía 11,41. 
45. Cf. lo expuesto acerca del sacramentario Gelasiano (cap. X1, 1), de la Limen gent 
[cap. ve qe A XI1, 2). 
la Eucaristía como Sacramento de los sacramentos (teleton selére) es 
dl Pocodo Dic Arcoraada De ecclesiastica hierarcióa MI, 1), y fue recogida más tarde 
por Tomás de Aquino (ef. Sunima Theolegica, 1, q. 65,1. 3.2dc.. 
47. CL, CCE 1211, 
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El Concilio, que anteriormente había constatado la eficacia reden- 
tora irrebasable del Sacrificio eucarístico, en razón de su identidad nu- 
mérica con el Sacrificio de la Cruz, prescribe ahora la necesidad de la 
confesión sacramental previa para quien tenga conciencia de pecado 
grave, aunque se crea perfectamente contrito. En el conjunto de la tra- 


Eucaristía no está ordenada al perdón de los pecados mortales, que es 
lo propio del sacramento de la Reconciliación. La Eucaristía es el sa. 
cramento de los que están en la plena comunión con la Iglesia” y solo 
cuando un bautizado tenga necesidad urgente de comulgar y no encuen- 
tre ministros suficientes para la Reconciliación, puede acercarse a co- 
mulgar fructuosamente, tras haber hecho un acto de contrición perfecta, 
que incluye el arrepentimiento de su pecado y el votum de confesarse 
tan pronto como sea posible“. La exclusión consciente del Sacramento 
invalida completamente este acto. 

A la vez, no solamente la Penitencia conduce a la Eucaristía, sino 
también al revés: la misma Eucaristía lleva a la Penitencia. Los cristia- 
nos, inmersos en una cultura que tiende a diluir el sentido del pecado, 
pueden ver favorecida una actitud superficial que les lleve a olvidar 
la Comunión sacramental”. Cuando un bautizado se hace consciente 
de Quién es el que recibe en la Comunión eucarística, nace en él, casi 
espontáneamente, un sentido de indignidad, junto con el dolor de sus 


7. LA ESTRUCTURA DEL. SIGNO SACRAMENTAL 


Jesucristo, confiriendo a los Doce el poder de las llaves para perdo- 
nar los pecados, dejó a su Iglesia la determinación de las formas exterio- 


48. ConciLio DE TRENTO, Sess. XI. cap. 7 (DS 1646-1647). 
49. CF. CCE 1395, 

50, Cf. CIC (1983), can. 916. 

51. Cf. Buxeocro XVI, Sucramentan caritatis 20. 
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res a partir de las cuales la realidad sacramental debía expresarse para 
hacerse actual, viva y operante. De ahí que la historia de la reflexión 
doctrinal sobre la Penitencia demuestre que la cuestión decisiva ante la 
que los teólogos se enfrentaron fue determinar qué elementos integran 
esa realidad sacramental, El Catecismo de la Iglesia Católica expone la 
estructura del signo sacramental de la reconciliación cristiana en estos 
términos: 


«La estructura fundamental de este sacramento comprende dos ele- 
mentos igualmente esenciales: por una parte, los actos del hombre que 
se convierte bajo la acción del Espíritu Santo, a saber, la contrición, la 
confesión de los pecados y la satisfacción; y por otra parte, la acción de 
Dios por ministerio de la Iglesia. Por medio del obispo y de sus presbíte- 
ros, la Iglesia en nombre de Jesucristo concede el perdón de los pecados, 
determina la modalidad de la satisfacción, ora también por el pecador 
y hace penitencia con él. Así el pecador es curado y restablecido en la 
comunión eclesial» (CCE 1448). 


Este párrafo pone de relieve cómo el núcleo profundo de la realidad 
sacramental es una synergía entre el pecador y el ministerio jerárquico 
en vistas a la remisión de los pecados, bajo la acción del Espíritu y en 
virtud de los poderes que Cristo ha confiado a su Esposa. El ministerio 
del sacerdote hace eficaz la penitencia del pecador de cara a su reconci- 
liación con la Iglesia y con Dios. El sacramento de la Penitencia se sig- 
nifica por medio de un diálogo donde la palabra de perdón que pronun- 
cia la Iglesia es la respuesta a la confesión de los pecados y a la palabra 
de arrepentimiento que pronuncia el pecador. Dios no puede justificar 
sin la libre colaboración del hombre, pues no es posible amar el bien sin 
rechazar el mal y dolerse del mal cometido. Tomás de Aquino habla, en 
algún sentido, de cierto «sacramento natural» de la Penitencia, ya que 
los actos del penitente y el comportamiento de la Iglesia lo troquelan 
conforme a los momentos de un proceso humano de reconciliación”, 

Esta enseñanza del Catecismo de la Iglesia Católica es fiel reflejo, 
expresado en términos modemos, de cuanto ya había enseñado el ma- 
gisterio de Trento respecto al signo sacramental en dos lugares pertinen- 
les: el capítulo tercero y el canon cuarto de la sesión XIV. El primero 
establece lo siguiente: 


Enseña además el santo Concilio que la forma del sacramento de 
la Penitencia, en que está principalmente (prae'cipue) puesta su virtud, 
consiste en aquellas palabras del ministro: Yo te absuelvo, etc.. a las que 


52, Cf. Santo TOMÁS DIE AQUINO, Sima Theologica, 111, q. 84,0,7,ad 1, 
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ciertamente se añaden laudablemente por costumbre de la santa Iglesia 
algunas preces, que no afectan en manera alguna a la esencia de la forma 
misma ni son necesarias para la administración del sacramento mismo. Y 
son quasi-materia de este sacramento, los actos del mismo penitente, a 


pronunciada en un acto judicial. Aquí, los Padres conciliares no hicieron 
sino reiterar la doctrina ya sancionada por el Concilio de Florencia (DH 


Este canon declara que el sacramento, considerado desde el lado 
del penitente, no se reduce a la fe engendrada por el Evangelio o por la 
absolución, como pretendió la formación luterana. La remisión perfecta 
del pecado requiere tres actos: contrición, confesión y satisfacción, Los 
tres conforman la quasi-materia del sacramento, expresión que ya se 
encontraba en el Decreto pro Armenis*. La reflexión tomista interpretó 
la noción de quasi-materia como significativa de una verdadera ma- 
teria en el sentido hilemórfico del término, pero no físico, como se da 


GUATIN srerarmenti est Punitentia, cuins EQUIRSÍ AUREA 100 CAES pu- 
mitentis, qui ln tres distinguantur partes... (el emtrecomillado es huestro). 
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en los demás sacramentos. La doctrina escotista la entendió en sentido 
metafórico: para ella, los tres actos de penitente eran condiciones nece- 
sarias para la eficacia del sacramento, que radicalmente consiste en la 
absolución. El Tridentino no quiso zanjar estas cuestiones disputadas 
entre escuelas teológicas enfrentadas, siendo ilegítimo invocar el canon 
cuarto en favor de unas o de otras. 

La forma es lo que convierte a la materia en realidad significante y 
operativa. En el sacramento de la Penitencia, la materia ex qua, o materia 
próxima, son los actos del penitente y la materia circa quam, o materia 
remota, son los pecados. La forma son las palabras de la absolución, en 
cuanto principio formal y perfectivo del sacramento*, Entre la materia 
y la forma (sacramentum tantum) existe una unidad de significación y 
de eficacia. Los actos del penitente significan y producen el arrepenti- 
miento interior o conversión (res et sacramentum) y la absolución es la 
forma del sacramento. Ella realiza la reconciliación con Dios y con la 
Iglesia, es decir la gracia justificante (res tantum). 
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CapPfruLO XIV 
EL PENITENTE Y SUS ACTOS 


Una vez determinados por el Magisterio y precisados por la teo- 
logía los elementos que vertebran la estructura del signo sacramental, 
es oportuno detenerse sobre cada uno de ellos en particular a fin de 
explorar sus perfiles propios. Pero antes de abordar esta tarea, convie- 
ne adelantar el ¡ter que seguirá el estudio, Se comienza centrando la 
atención en el bautizado penitente como sujeto del sacramento, y se 
prosigue con el estudio de la contrición, también llamada «penitencia 
interior». Es un acto personalísimo del penitente, dotado de una espe- 
cial verdad y profundidad, que la Iglesia conoce como pieza clave en 
la constitución del sacramento. Esta penitencia interior, conduce a la 
«penitencia exterior»: la confesión y la satisfacción. Por la penitencia 
exterior y la absolución del ministro, que actúa en nombre de la Iglesia, 
queda constituido ese signo eficaz al que la Iglesia designa sacramento 
de la Reconciliación, El estudio discurre, por tanto, a lo largo de tres 
Clapas: primero se estudiará la penitencia interior, luego la exterior, y, 
por último, la absolución. 

El análisis que sigue mira in directo la eliminación de los pecados 
graves en el bautizado con uso de razón y solamente in obliguo la de los 
pecados veniales. Se mueve siempre dentro de las coordenadas sacra- 
mentales remitiendo el análisis de las dimensiones subjetivas (libertad, 
Motivación de los actos humanos...) a los correspondientes tratados de 
Psicología. 


l. EL susETO PENITENTE 


Ningún otro sacramento —aparte del Matrimonio— integra tanto 
Como la Penitencia la acción del hombre en la constitución misma del 
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signo sacramental, y, por tanto, en la verdad misma del sacramento. Sin 
los actos del penitente —sin todos ellos, en la medida en que puedan ser 
realizados— no habría sacramento. De ahí que sean «importantísimas las 
acciones con que el fiel penitente participa en el sacramento. Cuando 
debidamente preparado se acerca a este saludable remedio instituido 
por Cristo y confiesa sus pecados, sus actos forman parte del mismo 
sacramento, que alcanza su plena realización con las palabras de la ab- 
solución, pronunciadas por el ministro en nombre de Cristo» (RP 11). 

La liturgia es acción del «Cristo total» (Christus totus), Cabeza y 
miembros. Todo sacramento es celebrado por Cristo y por la Iglesia. Por 
eso, el penitente, incluso cuando celebra la Penitencia conforme al Ordo 
A, no realiza una acción privada. Al contrario, se siente miembro de la 
Iglesia que participa ya de la liturgia del cielo, allí donde la celebración 
es enteramente Comunión y Fiesta (cf. CCE 1136). No se confiere a sí 
mismo el sacramento, puesto que sus actos son solo una parte del rito 
integral; pero sí ejerce la acción penitencial consciente de que es un 
bautizado pecador, injertado en la Iglesia, que es santa, y sabedor de que 
con su purificación contribuye a incrementar la vitalidad de la Iglesia 
universal. El ejercicio de la acción penitencial por parte del penitente 
es una actuación cultual ejercida conforme a su condición sacerdotal 
conferida por el Bautismo. Este ejercicio es uno de los casos en que se 
pone particularmente de manifiesto la mutua ordenación entre ambos 
sacerdocios: el bautismal y el ministerial. El penitente aporta la realidad 
significante, que se comporta a modo de materia, y el confesor aporta 
el acto de Cristo y de la Iglesia, que son las palabras constitutivas de la 
forma. De la conjunción de ambas acciones resulta el signo eficaz del 
perdón divino. 

Todo bautizado vivo que haya cometido algún pecado y que, arre- 
pentido, lo confiese con intención de recibir del sacerdote la absolución 
sacramental puede recibir el sacramento. Cuando, según los criterios 
habituales en esta materia, cabe la posibilidad de que la muerte sea apa- 
rente, cualquier sacerdote puede impartir la absolución sub conditione. 
El no bautizado no es sujeto del sacramento. En caso de duda acerca del 
Bautismo de una persona que esté en peligro de muerte, el sacerdote 
le puede absolver sub conditione. Se da por supuesto que todo adulto 
es, en mayor o menor medida, pecador, ya que la Iglesia enseña que, 
salvo especial privilegio de Dios, nadie puede permanecer largo tiempo 
sin cometer algún pecado, al menos leve (DH 229 y 1549). Por consi- 
guiente, todo cristiano adulto que se halle en peligro de muerte, incluso 
aunque no consiga hacer ningún signo externo de contrición, puede Y 
debe ser absuelto sub condirione. Esta circunstancia extrema no exime 
de la necesidad ordinaria de manifestar el arrepentimiento, y el deseo 
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de recibir la absolución para poder recibir el perdón divino y la recon- 
ciliación con la Iglesia, 

«Todo fiel que haya llegado al uso de razón está obligado a confe- 
sar fielmente sus pecados graves al menos una vez al año» (CIC [1983], 
can, 989). La teología moral explica los modos oportunos y prudentes 
de ejercer el ministerio de la reconciliación con niños, ancianos, sor- 
dos, personas psíquicamente disminuidas... así como penitentes ocasio- 
narios, reincidentes, escrupulosos... La confesión de los niños reviste 
especial importancia, Presupone una catequesis rica en contenidos y 
pedagógicamente adaptada a su proceso evolutivo. Conviene introdu- 
cirles gradual y didácticamente en el espíritu de penitencia, inherente a 
la vida cristiana. Formarles rectamente su conciencia. La primera con- 
fesión debe preceder a la primera comunión eucarística (cf. CIC [1983], 
can, 914). 

En la Iglesia, el penitente es absolutamente libre para elegir el con- 
fesor que desee (CIC [1983], can 991): «todo fiel tiene derecho a confe- 
sarse con el confesor legítimamente aprobado que prefiera, aunque sea 
de otro rito». El término «rito» comprende aquí la totalidad de las fami- 
lias litúrgicas de la Iglesia católica (bizantina, armena, copta, maronita, 
hispana, ambrosiana...). En caso de necesidad, o cuando lo aconseje 
una verdadera utilidad espiritual, y con tal de que se evite el peligro 
de error o indiferentismo, «está permitido a los fieles a quienes resulte 
física o moralmente imposible acudir a un ministro católico recibir los 
sacramentos de la penitencia, Eucaristía y unción de los enfermos de 
aquellos ministros no católicos en cuya Iglesia son válidos esos sacra- 
mentos» (CIC [1983], can. 844, 52). Este derecho de los fieles se refiere 
no solo a la celebración del sacramento de la Penitencia en general, sino 
también al Ordo A, que les permite «la confesión íntegra e individual de 
los pecados, lo cual constituye para ello no solo un deber, sino también 
un derecho inviolable e inalienable, además de una necesidad del alma» 
(RaP 33)". 

Para garantizar la libertad de los penitentes, la disciplina canónica 
vigente establece que «el maestro de novicios, y su asistente, así como 
el rector del seminario o de otra institución educativa no deben oír con- 

iones sacramentales de sus alumnos residentes en la misma casa, a 
no ser que los alumnos lo pidan espontáneamente en casos particulares» 
(can. 985). Por la misma razón, se prohíbe a los Superiores oír las con- 


_L La supresión de la compleja normativa previa al año 1970 acerca de los confesores de 
e especinlmente de las comunidades monásticas femeninas (ef. CIC [1983], can. 630). 
£ncuadra en el comexto de esta libertad del penitente. 
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fesiones de sus súbditos, a no ser que estos lo pidan espontáneamente 
(can. 630 $4). Y se establece que «nunca se puede pedir la opinión del 
director espiritual o de los confesores cuando se ha de decidir sobre la 
admisión de los alumnos a las Órdenes o sobre su salida del seminario» 
(can. 240 $2), 


2. LA CONTRICIÓN 


El estudio de la contrición, así como el de las cuestiones teológicas 
que suscita, reviste notable importancia, pues la contrición está radicada 
en el núcleo mismo de la Penitencia: es el primer acto del penitente. La 
contrición es el punto de partida del sacramento. Toda la verdad de este 
depende de aquella. Sin contrición, no hay remisión de los pecados. Es 
lo que declara el capítulo cuarto del Decreto tridentino: 


«La contrición, que ocupa el primer lugar entre los mencionados ac- 
tos del penitente, es un dolor del alma y detestación del pecado cometido, 
con propósito de no pecar en adelante, Ahora bien, este movimiento de 
contrición fue en todo tiempo necesario para impetrar el perdón de los 
pecados, y en el hombre caído después del Bautismo, solo 
la remisión de los pecados si va junto con la confianza en la divina mi- 
sericordia y con el deseo de cumplir todo lo demás que se requiere para 
recibir debidamente este sacramento» (DH 1676). 


a) Naturaleza de la contrición 


El primero en emplear la categoría de «contrición» fue san Ansel- 
mo de Canterbury (+1109), La noción es mencionada en el contexto del 
amor y temor filiales a Dios, cuando el Doctor Magnífico glosa el ver- 
sículo 19 del salmo Miserere; «un corazón quebrantado y humillado, tú. 
Señor, no lo desprecias», El Catecismo de la Iglesia Católica (n. 1431) 
explica la contrición con estas palabras: 


«La penitencia interior es una reorientación radical de toda la vida, 
un retorno, una conversión a Dios con todo nuestro corazón, una ruptura 
con el pecado, una aversión del mal, con repugnancia hacia las malas ac- 
ciones que hemos cometido. Al mismo tiempo, comprende el deseo y la 
resolución de cambiar de vida con la esperanza de la misericordia divina 
y la confianza en la ayuda de su gracia, Esta conversión del corazón va 
acompañada de dolor y tristeza saludables que los Padres llamaron anini 
cruciatus (aflicción del espíritu), compunctio cordis (arrepentimiento del 
corazón) (cf. DS 1676-1678 y 1705)». 
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Resulta significativa la mención del sustantivo compunctio. Primiti- 
vamente, la palabra compunctio es, en uso profano, un término de medi- 
cina que designa las punzadas de un dolor agudo; en el vocabulario cris- 
tiano, compunctio se emplea en un sentido que, aun sin perder contacto 
con sus orígenes, es, no obstante, más rico y elevado. La compunción 
se convierte en un dolor del alma; es una acción de Dios en nosotros. 
Es fruto de la misericordia del Padre y de la Pasión de Cristo actuali- 
zada por el Espíritu. Un acto por el que Dios nos despierta, un choque, 
una punzada, una especie de quemadura. Dios nos espolea como con 
un aguijón, nos punza con insistencia (cumpungere), como si por me- 
dio de un trueno requierese al alma para que ponga su atención en él”. 

El estudio de la contrición requiere situarla en el ámbito más am- 
plio de la justificación del pecador: acontecimiento salvador en donde 
confluyen la misericordia de Dios y la libertad del hombre. Ambas se 
requieren por títulos diferentes y comportan aspectos diversos. La na- 
turaleza misma de la justificación exige que la acción divina sea secun- 
dada por la cooperación humana: la voluntad del hombre no puede ser 
transformada sin su consentimiento, porque es libre. Responde también 
a la naturaleza del pecado: este, siendo un acto libre de la voluntad, no 
puede ser cancelado sino por un nuevo acto libre de la voluntad. 

La acción de Dios se sitúa en el corazón del pecador y se realiza 
mediante la inspiración del Espíritu hasta alcanzar su acabado cumpli- 
miento a través del ministerio de sacerdote que, impersonando a Cristo, 
actúa en su nombre y en el de la Iglesia. Utilizando una imagen del 
profeta Malaquías, Dios es el fundidor sentado junto al horno”. Por su 
parte, la actitud del penitente arrepentido es indispensable. Sin ella, la 
justificación es imposible. Esta synergía del pecador con Dios en orden 
a su justificación entraña un doble aspecto, pues, como explica santo 
Tomás, «en la justificación del pecador son simultáneos el movimiento 
del libre albedrío hacia Dios, que es el acto de fe informado por la cari- 
dad, y el movimiento del libre albedrío contra el pecado, el cual es acto 
de la penitencia»*. De estos dos actos, el primero es razón y causa del 
segundo. Desde la perspectiva del fin propio de la justificación, la coo- 
peración del hombre consiste en convertirse a Dios; y, desde la perspec- 
tiva del origen de la justificación, la cooperación del hombre consiste 
en detestar el pecado. De este modo fe y contrición se relacionan como 
dos vertientes complementarias de la conversión del pecador, Son como 


2. C£.J. Lecienco. Cultura y vida cristiana, Salamanca 1965, 43-45, 

3, Cf. MI 3, 2-3: porque Dios es como fuego de fundidor (...). Se pondrá a fundir y purifi- 
Car (...), Purificará a los hijos de Leví, los acrisolará como el oro y la plata. 

4. SANTO TOMÁS DE AQUINO, Sienna Theologica, 1. q.85,2.6,ad e. 
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los dos polos de su arrepentimiento. En concreto, el retorno del 
a Dios está hecho de confianza, acogida, consentimiento, humildad, es- 
peranza; es, en síntesis, la fe del hombre en sentido bíblico, 

La conversión del corazón es instantánea, como ya dijimos, sin que 
sea posible, de ordinario, verificar el «cuándo» de ese instante*, Pue- 
de revestir formas diferentes, ser más o menos explícita, pero incluye 
siempre la detestación del pecado y el anhelo de comunión con Dios. 
Ambos aspectos conforman un mismo movimiento del alma, una mis- 
ma conversión de la voluntad. La verdadera contrición comprende ne- 
cesariamente la voluntad de someterse al querer de Dios tal como este 
se manifiesta en Cristo y en la Iglesia. Comporta, por tanto, la voluntad 


b) La contrición perfecta 


El Concilio de Trento divide la contrición en perfecta e imperfecta 
(DH 1677). Esta distinción se fundamenta en la diversidad de motivos 
de los que proceden ambas y en la diversidad de efectos que producen, 

Como señala el mismo Concilio de Trento, la contrición perfecta es 
aquella que llega a su realización por la caridad, es decir, por el amor 
a Dios sobre todas las cosas, es decir, «por ser Él quien es y porque 
le amamos sobre todas las cosas»; el acto de contrición imperfecta o 
atrición procede de otros motivos menos elevados, pero muy a tener en 
cuenta, como son el miedo al infierno o la fealdad del pecado, ya que 
hacen que detestemos eficazmente el pecado. 

También los efectos de la contrición y de la atrición son distintos: la 
contrición perfecta perdona el pecado incluso antes de recibir de hecho 
el sacramento —basta el deseo de recibirlo—, mientras que la atrición no 
es suficiente para la justificación del pecador antes de la recepción del 
sacramento, sino que es necesario recibirlo de hecho. 

La razón de esta diferencia estriba precisamente en que la contri- 
ción, como señala el Concilio de Trento, es «caritate perfectam»., está 


5. Cf.cap. VI, 2. 
6. Santo Tomás DE AQUINO, ln IV Sent. dist. 17,9, 2. 1.1: dolor volimitatís pro peocatís 
Cm proposito confitendí er satisfaciendi, 
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«perfeccionada» por la caridad, sin adentrarse en la cuestión de cómo 
la caridad perfecciona a la contrición; se limita a afirmar que esa con- 
trición justifica antes de recibir el sacramento, pero incluye necesaria- 
mente el votum del sacramento. En cualquier caso, es claro que ese tipo 
de arrepentimiento lleva «siempre» consigo la justificación: como dice 
Trento, «reconcilia con Dios» antes de recibir el sacramento. 

La contrición perfecta es, pues, un arrepentimiento eficaz. No existe 
arrepentimiento eficaz sin caridad. La contrición perfecta es inseparable 
de la caridad. La caridad, que une al hombre con Dios, es precisamente 
la que remite los pecados. El Espíritu Santo es -Él mismo- la remisión 
de todos los pecados”. La contrición perfecta es el arrepentimiento ne- 
cesario para la justificación. Puede decirse que es siempre eficaz porque 
acontece bajo el influjo de la gracia y está «perfeccinada» por la caridad. 

Siendo esto así, cabría preguntarse: si la contrición perfecta perdo- 
na los pecados, ¿por qué acudir al sacramento? La respuesta es sencilla: 
el acto de caridad perfecta inseparable del acto de contrición lleva con- 
sigo el deseo de acercarse a Dios por el camino que El ha elegido, Y ese 
camino es Cristo que actúa en y a través de la Iglesia, es decir, a través 
del régimen económico-sacramental, manifestando sus pecados y, sobre 
todo, sus disposiciones interiores a la Iglesia. El someter los pecados al 
juicio de la Iglesia y el cumplimiento de la satisfacción impuesta son la 
expresión de una genuina penitencia interior. 


e) Contrición y atrición 


El término «atrición» comienza a aparecer como expresión técnica 
en los tratados teológicos sobre la Penitencia a finales del siglo X11. Con 
anterioridad, los Padres de la Iglesia habían tratado de los caminos del 
arrepentimiento y de las etapas de la conversión. Conocían que el fervor 
de la conversión y la intensidad de la compunción podían ser mayores o 
menores, pero no se planteaban qué grado de arrepentimiento resultaba 
suficiente para obtener la gracia justificante. Expresada en estos térmi- 
nos, la cuestión pertenece a la Escolástica. Los Padres sostenían que 
Dios remite los pecados cuando ve un corazón contrito y humillado, y 
que el perdón de los pecados graves no se puede realizar más que por 
la actio parnitentiae que celebra la Iglesia. En la doctrina patrística, la 
relación entre la compunción y la actío peenitentia: es esencial, La com- 
punción se expresaba situando la penitencia bajo el juicio de la Iglesia. 


7. CL. Missarí ROMANuM (2002), Sabbaro Dominica VII Pasche, super oblata: ipse (Spi- 
Fitus Sanctus) est remissio orniwm peccatorin. 
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La voluntad de someterse con sinceridad a la penitencia eclesial era un 
elemento indispensable e indicio de la verdad del arrepentimiento. 

Santo Tomás de Aquino explica la etimología de «atrición» com- 
parándola con la etimología de «contrición». Este término designa una 
acción material: se dice que un material es triturado (contritus) cuando 
es completamente reducido a pequeños fragmentos, pulverizado; sin 
embargo, un material resulta atrito cuando semejante destrucción no es 
total. El hombre que vive en pecado se asemeja a un cuerpo duro, rígido, 
inflexible. Al acto que cancela el pecado, que quiebra su rigidez, se le 
designa con el nombre de la transformación material con la que guarda 
cierta analogía, La contrición aniquila el pecado. Así como la atrición 
designa la destrucción imperfecta del material, así también, en el orden 
espiritual, la atrición designa la aniquilación imperfecta del pecado. 

La contrición es un dolor espiritual (animi dolor), una actitud de la 
voluntad. No es un dolor sensible. Ese dolor que tritura el corazón es 
detestación del pecado cometido a fin de eliminarlo*. El objeto de la con- 
trición es el pecado en tanto que cometido por la voluntad, Su objeto, por 
tanto, no es, el pecado en general, sino el pecado cometido, y que debe 
ser cancelado mediante la cooperación libre del hombre con la gracia di- 
vina, Así, por ejemplo, el acto de contrición no podría tener como objeto 
el pecado original, ya que la contrición solamente recae sobre el pecado 
enraizado en la voluntad (Supplementum, q.2, 4.2, ad c.). La contrición 
es penitencia que castiga el mal cometido por medio del dolor espiri- 
tual, Por eso, la tradición designa a la Penitencia baptismus laboriosus?. 
Por lo que atañe a la atrición, la doctrina del Concilio de Trento afirma: 


«Aquella contrición imperfecta, que se llama atrición, porque co- 
múnmente se concibe por la consideración de la fealdad del pecado y 
temor del infierno y sus penas, si excluye la voluntad de pecar y va junto 
con la esperanza del perdón, no solo no hace al hombre hipócrita y más 
pecador, sino que es un don de Dios e impulso del Espíritu Santo, que 
todavía no inhabita, sino que mueve solamente, y con cuya ayuda se pre- 
para el penitente el camino para la justicia» (DH 1678). 


La atrición, a diferencia de la contrición, es un arrepentimiento in- 
completo, imperfecto por la calidad de sus motivos. Es insuficiente, de 
suyo, para perdonar los pecados, aunque vaya acompañada y completada 


8. Para este dolor de los pecados, que tritura el corazón, el Catecisno (n. 1431) recoge dos 
términos de la tradición: aninri crnciaras (aflicción del espíritu) y compuncrio cordis (compun- 
ción del coruzón). 

9. Cf. San GREGORIO NACIANCENO, Oratio 39, 17, en SCh 358, 188; San Juan DAMASCE- 
NO, De fide orthodoxa, WV, 9, en PG 94, 1124C. 
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por la voluntad de confesarse, no volver a pecar y recibir la absolución. 
Aunque por sí misma no perdona el pecado, la atrición dispone al peni- 
tente a la justificación. Mientras que la contrición se inspira en la cari 
(amor de benevolencia), la atrición parte de la consideración 
de la fealdad del pecado y del temor a las penas del Infierno (amor de 
concupiscencia). Contrición y atrición no difieren en cuanto a la inten- 
sidad del dolor, sino en cuanto a Sus motivos y en cuanto a sus efectos. 
El penitente, ya contrito, se encuentra justificado antes de acercarse 
al sacramento. En cambio, si se acerca solamente atrito, la misma gracia 
del sacramento lo convierte en contrito (ex attrito fit contritus), ya que 
Cristo, mediante la causalidad instrumental de la absolución, infunde 
su gracia en el alma del penitente atrito, que de ese modo es movido a 
hacer el acto de contrición sin la interposición psicológica de una dis- 
posición más perfecta. Esa contrición procede de la virtud de la peni- 
tencia imperada por la virtud de la caridad virtualmente contenida en la 
atrición. De este modo la voluntad del penitente se reorienta hacia Dios. 


3. LA CONFESIÓN 


Con el estudio de la confesión se pasa de la penitencia interior al 
signo exterior del sacramento de la Penitencia. En efecto, tras haber 
analizado los principales aspectos de la contrición, resta precisar cómo 
esta es asumida por la Iglesia para constituir el signo sacramental. Este 
signo lo constituyen la confesión y la satisfacción por parte del sujeto, 
y la imposición de la penitencia y la absolución por parte del ministro. 
La exposición seguirá este mismo orden, que no es cronológico, sino 
conce 


La confesión no es el sacramento de la culpabilidad, sino el sacra- 
mento del perdón. La humillación de la confesión no es autocrítica ma- 
soquista, sino la libertad de mostrar la verdad de la propia debilidad y 
las heridas del corazón a quien ha recibido de Cristo el poder de curarlas 
en su nombre. La confesión responde a la necesidad de expresar la pro- 
pia conversión en lo que tiene de comunión con Cristo y de sumisión a 
la Iglesia. Entonces, la penitencia, junto con la absolución del ministro, 
constituye el signo eficaz de la conversión del pecador, o sea, el sacra- 
mento de la Penitencia y de la Reconciliación. 

El Concilio de Trento, frente a las alegaciones de la Reforma, ratifi- 
có solemnemente la fe de la Iglesia en los términos siguientes: 


«De la institución del sacramento de la Penitencia, entendió siempre 
la Iglesia universal que fue también instituida por el Señor la confesión 
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íntegra de los pecados, y que es por derecho divino necesaria a todos los 
caídos después del Bautismo, porque nuestro Señor Jesucristo, estando 
para subir de la tierra a los cielos, dejó por vicarios suyos a los sacerdo- 
tes, como presidentes y jueces, ante quienes se acusen todos los pecados 
mortales en que hubieren caído los fieles de Cristo, y quienes por la po- 
testad de las llaves, pronuncien la sentencia de remisión o retención de 
los pecados» (DH 1679). 


Nos encontramos en el área de la fe, y no en el mero terreno de la 
normativa eclesiástica. Como se deduce de estas palabras de Trento, la 
exigencia de confesar los pecados es expresión de la voluntad de Cristo: 
la Iglesia se siente urgida por esta exigencia, que se contiene en la mis- 
ma naturaleza de la potestad que le entrega su Esposo. He aquí cómo lo 
expresa la Comisión Teológica Internacional: «la confesión íntegra de 
los pecados mortales pertenece, por tanto, iure divino necesariamente al 
sacramento de la Penitencia y, por ello, no se ha dejado ni al arbitrio del 
individuo ni a la decsión de la Iglesia»"”, 

Las palabras con las que el pecador se acusa de sus pecados en la 
confesión están informadas por su Íntima detestación del pecado come- 
tido. El pecador se acusa de sus pecados ante el confesor porque ya ha 
reconocido su propia culpa en lo hondo de su corazón. De ahí que la 
confesión de los pecados sea siempre un juicio de perdón. El pecador 
nunca es condenado porque es él quien se condena al pecar y se salva al 
convertirse. En este sentido, la confesión es un acto de fe en Cristo y en 
su Iglesia. En cuanto ejercicio del sacerdocio bautismal, la confesión es 
una acción cultual y, por tanto, manifestativa de la fe (protestatio fidei). 
La acusación, pues, no consiste en decir sin más los propios pecados, 
sino en confesarse con un corazón compungido que se despoja de los 
pecados propios del hombre viejo. 

La confesión de los pecados junto con la absolución sacramental 
constituyen el signo eficaz de la conversión y del perdón divino. En 
consecuencia, la confesión resulta, en el sentido estricto del término, 
el reencuentro del pecador arrepentido con el amor redentor del Padre 
por medio de Cristo en el Espíritu. Reencuentro que acontece y alcanza 
su definitivo cumplimiento a través de la mediación de la Iglesia en el 
sacramento de Reconciliación. Cada celebración del sacramento es una 
nueva ratificación de la Alianza, sello y garantía de la paz con Dios y 
con la Iglesia por la donación del Espíritu. 


10, Comisión TEOLÓGICA INTERNACIONAL, La reconciliación y la penitencia (1982), €. 6. 
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a) Necesidad 


La necesidad de la confesión se funda en la naturaleza del sacra- 
mento de la Penitencia, tal y como Cristo lo ha instituido otorgando a 
sus Apóstoles el poder de perdonar los pecados. A quien comprende 
teológicamente la sacramentalidad de la Penitencia no se le oculta la 
necesidad de confesar los pecados al confesor. La misma ley general 
de la economía salvífica, que asume la condición del hombre pecador, 
exige la actualización exterior de la penitencia interior por medio de una 
acción eclesial. 

También la praxis penitencial de la Iglesia a lo largo de su histo- 
ria pone de manifiesto la necesidad de confesar los propios pecados al 
sacerdote. A medida que la acrio pernitentialis del rito sacramental fue 
evolucionando, el acento recayó sobre la «confesión», en cuanto expre- 
sión importante de la penitencia del pecador", Esta confesión expresa y 
actualiza la contrición así como la sumisión del pecador a la penitencia 
eclesial. 

Las prescripciones particulares de los diversos sínodos y concilios 
provinciales fueron preparando la ley general relativa a la obligación de 
confesarse, promulgada por el IV Concilio de Letrán, que estableció la 
norma de la confesión anual (DH 812). La legislación de la Iglesia ha 
sancionado esta necesidad de la confesión; el Código de Derecho Ca- 
nónico la recoge en el canon 989: «todo fiel que haya llegado al uso de 
razón está obligado a confesar fielmente sus pecados graves al menos 
una vez al año». 


b) Integridad 


En la actual economía de la salvación, la confesión íntegra, numé- 
rica y específica de todos y cada uno de los pecados graves es voluntad 
de Cristo y no solo una simple norma eclesiástica. El objeto necesario y 
obligatorio de la confesión lo constituyen todos los pecados graves de 
los que se tiene conciencia tras un razonable examen. Detengámonos a 
considerar este examen, este «volver en sí» del penitente. 

La conversión requiere el conocimiento propio y a él conduce 
este examen de la propia conciencia. En el comienzo del regreso del 


11. A este propósito, fue importante el influjo del De vera et falsa penientia, falsamente 
atribuido a san Agustín, El tema del rubor (ermbescentia) como parte importame de la satisfacción 
fue desarrollado cn la segunda mitad del siglo xn (cf. N. Ber10u, «Autour de Latran IV (1215) 
la maissance de la confession moderne et sa diffusion», en Grompe de la Bussiére, Pratiques de la 
confession - Des Péres du déxert au Vatican 1, Quirze études d'histoire, Paris 1983, 75). 
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hijo pródigo a la casa paterna hay un detenerse a mirar la propia vida: 
in se autem reversus (Le 15, 17). Este «volver en sí» expresa la re- 
flexión sobre su estado, sobre la herencia perdida y el buen padre que 
le aguarda. Por eso, «conviene preparar la recepción de este sacra- 
mento mediante un examen de conciencia hecho a la luz de la Palabra 
de Dios» (CCE 1454)". Así pues, el examen de conciencia no consis- 
te en una ansiosa introspección psicológica, sino en la confrontación 
sincera y serena con la ley del Espíritu, con las normas evangélicas 
propuestas por la Iglesia, con el mismo Cristo Jesús, que es maestro y 
modelo de vida, y con el Padre celestial, que llama al hombre al bien 
y a la perfección'”. Omitir este examen conduce a la oscuridad y, con 
ella, al abandono del combate espiritual. «He pasado por el campo de 
un perezoso, y por la viña de un insensato, y habían crecido zarzas 
por doquier, los espinos cubrían su superficie, y la cerca de piedras 
estaba derruida» (Pr 24, 32). A lo largo de la tradición hagiográfica de 
la Iglesia, los santos se han reconocido pecadores porque, mediante su 
correspondencia a la gracia, han abierto de par en par la ventana que 
deja penetrar a raudales la luz de Dios y han iluminado con ella toda 
la estancia de su alma, 


«Avanzad siempre, hermanos míos. Examinaos cada día sincera- 
mente, sin vanagloria, sin autocomplacencia, porque nadie hay dentro de 
ti que te obligue a sonrojarte o a jactarte. Examínate y no te contentes con 
lo que eres, si quieres llegar a lo que todavía no eres. Porque en cuanto te 
complaces de ti mismo, allí te detuviste. Si dices ¡basta!, estas perdido» 
(SAN AGUSTÍN DE HIPONA, Sermo 169, en PL 38, 926), 


Que el objeto necesario y obligatorio de la confesión lo constitu- 
yan todos los pecados graves de los que se tiene conciencia obedece al 
hecho de que solo los pecados graves implican la privación de la gracia 
y de la caridad. Solo estos pecados provocan el apartamiento de la com- 
munio Sanctorum, y hacen del pecador sujeto indigno de participar en 
el sagrado banquete del Cuerpo y de la Sangre de Cristo. 


12. Los textos más adaptados a este respecto se encuentran en la catequesis moral de los 
Evangelios y de las Cartas de los Apóstoles: sermón de la montaña y enseñanzas 
(cf. Rm 12-15; 1 Co 12-13; Ga 5; Ef 4-6). El RP incluye también, en Apéndice, un esquema de 
examen de conciencia, i en tres secciones, conforme a la triple predicación de Jesús: 
«amarás a Dios con todo el corazón», «amaos los unos a los otros como yo os he amado» y «sed 
santos como vuestro Pudre celestial es santo» (RP 383-384), 

13, Cf. ReP 31,101, 
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l. Integridad material y formal 


Respecto a la integridad de la confesión, el Código de Derecho Ca- 
nónico determina: 


«El fiel está obligado a confesar según su especie y número todos 
los pecados graves cometidos después del Bautismo y aún no perdona- 
dos directamente por la potestad de las lleves de la Iglesia ni acusados 
en confesión individual, de los cuales tenga conciencia después de un 
examen diligente» (CIC [1983], can. 988, $1). 


Cuando no es posible la integridad material, basta con la integridad 
formal. Se habla de integridad material para referirse a todos los peca- 
dos graves todavía no perdonados con indicación de su especie y núme- 
ro. Se habla de integridad formal para referirse a los pecados graves que 
recuerda el penitente tras un diligente examen, y habida cuenta de sus 
posibilidades en el momento de la confesión. La integridad formal es 
absolutamente necesaria para la validez de la confesión, ya que sin ella 
no existe arrepentimiento verdadero. 


2. Causas eximentes de la integridad material 


Pueden darse algunas circunstancias que eximan de la integridad 
material. Entre ellas podemos enumerar: a) la imposibilidad física de 
confesarse en una enfermedad grave y, sobre todo, en el momento de la 
muerte; b) la imposibilidad física de hablar que tienen los mudos y de- 
terminados enfermos. No se les puede exigir que presenten su confesión 
por escrito; c) el desconocimiento de la lengua en país extranjero; se 
puede acudir a la mediación de un intérprete”; d) la falta de tiempo, por 
ejemplo, en una batalla, en un naufragio, en un accidente aéreo...; e) el 
peligro de escándalo moral del penitente, su extrema escrupulosidad y 
el riesgo de que peligre el secreto de la confesión; f) el peligro grave de 
Contagio justifica una confesión breve. 

De otra parte, la teología moral precisa las condiciones objetivas 
y subjetivas de la gravedad de los pecados. Para quien ha cometido un 
pecado mortal, el acto debe ser grave en sí mismo y ha debido realizarse 
de modo consciente y libre. El pecador, además, debe ser consciente de 


14. Cf. CIC (1983), c. 990: «no se prohibe a nadie la confesión mediante intérprete, con tul 
Que se eviten abusos y escándalos, sin perjuicio de lo que prescribe el can. 983, 42»; CIC (1983). 
€-983, 42: «también están obligados a guardar secreto el imérprete, si lo hay, y todos aquellos 
Que, de cualquier manera. hubieran tenido conocimiento de los pecado por la confesión». 
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que se trata de un pecado grave y que, a pesar de ello, ha incurrido en él 
voluntariamente. En ocasiones, la evaluación de la gravedad de la cul- 
pabilidad de una acción concreta puede ser una cuestión compleja. Hay 
que tener en cuenta todos los aspectos, tanto objetivos como subjetivos, 
implicados en esa acción, No basta juzgar en abstracto, 

No hay obligación de confesar los pecados dudosos. Cuando existe 
una duda fundada acerca de la comisión o de la gravedad de un peca- 
do, debe aconsejarse su confesión por razones pastorales, pero, según 
la opinión verdaderamente probable, no existe obligación de hacerlo”, 
Cuando por su olvido o por otra causa inculpable, se han omitido peca- 
dos graves en la confesión, deben manifestarse en la confesión siguien- 
te. La vergilenza y el temor de confesarse no son razones para omitir 
lícitamente algún pecado grave. 


€) La confesión de los pecados veniales 


En la vida cristiana, el combate de la fe acaba por ser inútil cuando 
el bautizado se deja conducir por la pregunta: ¿hasta dónde se puede 
llegar sin cometer un pecado grave? De modo semejante, la práctica del 
sacramento de la Penitencia puede acabar siendo falseada cuando solo 
se toman en consideración los mínimos requeridos. El amor no admite 
límites. Es cierto que solo hay obligación de confesar los pecados mor- 
tales, pero el significado del sacramento de la Penitencia va más allá de 
esta necesidad urgente. Aunque el penitente que se confiesa de pecados 
veniales no es incorporado de nuevo a la Iglesia como miembro viviente, 
se robustece, sin embargo, en él la vida divina. En este caso, la aniqui- 
lación de los pecados no ocurre lógicamente mediante la infusión de la 
gracia santificante, sino mediante el crecimiento del amor y de la gracia. 
Son eliminados los pecados veniales confesados con arrepentimiento. 

La Iglesia, por consiguiente, recomienda la confesión de los peca- 
dos veniales como materia libre y útil de la confesión. Las ventajas de 
la confesión de los pecados veniales fue defendida por el Concilio de 
Trento, frente a los Reformadores (DH 899), y por el papa Pío VI contra 
los errores del Sínodo de Pistoia (DH 1539). El Magisterio posterior ha 
incidido asiduamente sobre este punto en el mismo sentido”. Así, en la 
Exhortación Reconciliatio er Pernitentia se lee: 


e 15, El Concilio de Trento exige, en todos los lugares relativos a esta cuestión, el «conven- 
o veneno clar la «prmcencia cute saunas del ua gua CN BOO, 
y > 


16. Cf. Plo XUL, Mysticí Corporís, AAS 25 (1943) 235; más recientemente, CCE 1458, 
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«Aun sabiendo y enseñando que los pecados veniales son perdona- 
dos también de otros modos —piénsese en los actos de dolor, en las obras 
de caridad, en la oración, en los ritos penitenciales—, la Iglesia no cesa de 
recordar a todos la riqueza singular del momento sacramental también 
con referencia a tales pecados. El recurso frecuente al sacramento -al 
que están obligadas algunas categorías de fieles— refuerza la conciencia 
de que también los pecados menores ofenden a Dios y dañan a la Iglesia, 
Cuerpo de Cristo, y su celebración es para ellos la ocasión y el estímulo 

conformarse más íntimamente a Cristo y a hacerse más dóciles a la 
voz del Espíritu. Sobre todo, hay que subrayar el hecho de que la gracia 
propia de la celebración sacramental tiene una gran virtud terapéutica y 
contribuye a quitar las raíces mismas del pecado» (n. 32). 


Tal insistencia de la Iglesia se explica por la misma naturaleza de la 
penitencia eclesial, cuya expresión ritual es el sacramento de la Recon- 
ciliación. Ciertamente, el pecado venial no priva al hombre de la gra- 
cia y de la caridad. No supone una disposición fundamental opuesta al 
amor de Dios, pero representa un debilitamiento del amor, cierta tibieza 
en la efectiva caridad (cf. Ap 3, 16). En ese caso, la novedad de la vida 
en Cristo no es enteramente eficaz porque los pecados veniales impiden 
que el cristiano irradie en plenitud toda la vitalidad de la fe. Para soltar 
ese freno, para eliminar esas faltas cotidianas, el hombre debe reafirmar 
su amorosa adhesión a Dios. 

Esta reafirmación se puede hacer de diversos modos. Aquellas ac- 
ciones que renuevan y acrecientan el fervor de la caridad pueden su- 
primir las faltas veniales. Todos los sacramentos y sacramentales que 
invitan a realizar un acto penitencial conducen, con las debidas dispo- 
siciones, al perdón de los pecados veniales. No obstante, la confesión, 
como acto de penitencia sobre el que recae la absolución del ministro de 
la Iglesia, se halla específicamente orientada a eliminar las faltas venia- 
les. En ella prevalece el logro de la conversión, y la extinción siempre 
más completa de las reliquias del pecado. Por eso, el sacramento de la 
Penitencia constituye, entre los demás signos sagrados de la fe, el re- 
medio primero y primordial para luchar tanto contra el pecado mortal 
como contra el pecado venial. 


d) La confesión frecuente 

La confesión frecuente es, de una parte, corolario de lo que se aca- 
ba de exponer, y, de otra, consecuencia de la dinámica «una vez-cada 
vez» (semel-quotiescumque) inherente a la experiencia celebrativa en 


la Iglesia. El «cada vez» (quotiescumque) de la confesión responde a 
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la presente condición de vida del cristiano: el justo peca siete veces (cf. 
Pr 24, 16), y no es capaz de asimilar de una sola vez (semel) la sobrea- 
bundancia salvífica que le llega del misterio pascual de Cristo. Con su 
asidua participación en la eficacia vivificante y liberadora de la Pascua 
del Señor, que el sacramento de la Penitencia actualiza, se suprimen 
de modo progresivo las reliquias del pecado. Los frutos de cada cele- 
bración serán proporcionales a la intensidad de la conversión y de la 
caridad del penitente. 

La doctrina de los Padres de la Iglesia sobre la vocación cristiana 
a la santidad ayuda a comprender la conveniencia de que el cristiano 
celebre frecuentemente la reconciliación sacramental, Así, León Magno 
(1461) explica que el hombre lleva en su corazón una imagen de Dios. 
Su alma es como un espejo en el que se refleja el esplendor de la imagen 
divina. El pecado ensucia esa imagen empañando su luminosidad. La 
restauración de la imagen se realiza mediante los actos de la virtud de la 
penitencia —oración, ayuno, limosna...—, entre los cuales la celebración 
de la Penitencia reviste una singular eficacia. La asiduidad del cristiano 
en la confesión responde, pues, a su deseo de que la caridad llene los 
pliegues de su corazón y de este modo su vida refleje con fidelidad cre- 
ciente la verdad y el amor de Dios”. 

La muerte al pecado se realiza por la sumisión a la penitencia ecle- 
sial en comunión con la Pasión redentora de Cristo. Por eso, cada con- 
fesión sacramental representa una nueva ocasión de reafirmar la conver- 
sión y actualizar la voluntad de amar a Dios, liberándose de las secuelas 
de los pecados cometidos. Cada confesión expresa también el empeño 
constante en perfeccionar la gracia bautismal, la cual hace que de tal 
modo nos vayamos conformando continuamente a la muerte de Cristo, 
que llegue a manifestarse también en nosotros la vida de Jesús (RP 7b). 
El penitente que se confiesa con frecuencia no debe inquietarse si se 
debe acusar de los mismos pecados veniales ya confesados recientemen- 
te, cuando ha puesto empeño por evitarlos; al contrario: es un modo de 
reconocer ante Dios la fragilidad congénita en la que vive. Esa humildad 
le sitúa en la condición óptima para experimentar la salvación de Dios. 

Por lo que se refiere a la periodicidad, la frecuencia de las con- 
fesiones es una opción discrecional. En este punto, la experiencia de 
los santos constituye un «lugar teológico» que permite profundizar en 
la doctrina; así, por ejemplo, la predicación de san Josemaría Escrivá 


17. Para un estudio sobre la santidad como similitud con la imago Def en san León Mag- 
ns Hunos, La perfection chrétienne d'aprés les sermons de Saint Léon, Paris 1959, esp. 
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(11975) ha iluminado un aspecto preciso: la incidencia del sacramento 
de la Penitencia en el robustecimiento de la vida en Cristo de quienes 
participan en él. Esta era una de las razones por la cual recomendaba la 
confesión semanal”. 


e) Cualidades de la confesión 


La confesión, en cuanto descubrimiento del mal con la esperanza 
real de su perdón y curación, se caracteriza por ser: a) «personal»: pues 
la acusación no consiste en proferir un relato anónimo, ni una historia 
indiferente; b) «sincera»: los labios expresan los verdaderos sentimien- 
tos del corazón, sin aumentar, disminuir, ni disimular la culpa; c) «pru- 


personales, sin dar a conocer el nombre de eventuales cómplices, pues, 
de lo contrario, se incurriría en un pecado contra la caridad por maledi- 
cencia; d) «completa», es decir, conforme a la integridad que exige la 
Iglesia; e) «humilde»: las actitudes de María Magdalena y del publicano 
en el Evangelio revelan las trazas de una confesión grata a Dios y su- 
misa a la Iglesia. 

En condiciones normales, la confesión ha de ser oral y en presencia 
del sacerdote. Se excluye la confesión por carta o por medio de un ter- 
cero. así como las confesiones a través de medios artificiales que salvan 
solo aparentemente la presencia, aunque permitan el diálogo entre peni- 
tente y confesor (teléfono, internet...). Se trata de instrumentos que, por 
no garantizar el secreto, pueden ser manipulados con el ¡ente 
desdoro del sacramento. 


4. La SATISFACCIÓN 


Ciertamente, la confesión sincera hecha ante el ministro expresa 
una conversión eficaz y, mediante la absolución, restablece al pecador 
en la comunión vivificante con Dios. Esta comunión con Dios lleva 
consigo el que ya no exista «pena eterna» que expiar. Sin embargo, en la 
reconciliación del pecador en el sacramento de la penitencia, junto con 


manamente 
siempre que lo necesiatis, sin Mov cabida al escrúpulo— al santo sacramento de la Penitencia, al 
no perdón». La confesión semanal comienza a ser practicada en la provado 
romana de los Dominicos en 1249 (cf. Ph. ROVILLARD, «Pénitence», en AA. VV., Catholicisme, 
vol. 10, Paris 1985, 1146). 
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la culpa y la pena eterna, no siempre se perdona toda la pena temporal; 
la cancelación completa de las reliquias del pecado ha de realizarse pro- 
gresivamente a lo largo de esta vida a través de las obras de penitencia y 
de las indulgencias, de las cuales se tratará más adelante". 

Por satisfacción sacramental se entiende las obras de penitencia im- 
puestas al penitente para expiar las «penas temporales» debidas por los 
pecados, penas que quedan después de haberse perdonado tanto la culpa 
del pecado como su castigo eterno. Para el penitente, pues, la celebra- 
ción del sacramento no termina con la acusación de sus pecados ante el 
ministro; el propósito de dar satisfacción, que ya está virtualmente con- 
tenido en la verdadera contrición, es un elemento esencial, integrado en 
la estructura sacramental del signo sagrado de la Reconciliación. 

El Concilio de Trento condenó la tesis de los Reformadores para 
quienes «toda la pena se remite siempre por parte de Dios juntamente 
con la culpa, y que la satisfacción de los penitentes no es otra que la fe 
por la que aprehenden que Cristo satisfizo por ellos» (DH 1712). Aquí, 
la mente de los Padres de Trento se remite a la disciplina penitencial 
de la Iglesia antigua: cuando, por motivos especiales, se concedía la 
reconciliación antes de haber transcurrido el plazo fijado para la peni- 
tencia, entonces había que proseguir esa penitencia aún después de la 
reconciliación. San Agustín afirma: «el castigo dura más que la culpa, 
de lo contrario, podría ser que uno considerase pequeña la culpa, si con 
ella cesara también el castigo»”, 

El pecado grave destruye en nosotros la caridad, nos priva de la 
gracia antificante y, a menos que nos arrepintamos, nos conduce a la 
muerte eterna del Infierno. Se perdona, por vía ordinaria, mediante los 
sacramentos del Bautismo y de la Penitencia. Además, «todo pecado, 
incluso venial, entraña un apego desordenado a las criaturas, del que es 
necesario purificarse bien sea en esta vida, bien sea después de la muer- 
te en el estado que se llama Purgatorio. Esta purificación libera de lo 
que se llama la “pena temporal” del pecado» (CCE 1472). Saber en qué 
consiste esta «pena temporal» es requisito para conocer la naturaleza de 
la satisfacción sacramental. 


a) Naturaleza de la pena temporal 
El Magisterio de la Iglesia no se ha pronunciado sobre la naturaleza 
de la pena temporal debida al pecado ya perdonado y, por consiguiente, 


19, Cf. cap. XVIL 
20. San AGUSTÍN DE HIFONA, lt foaruis Evangelion 124,5, en COL 36,684 (PL. 35, 1972). 
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se trata de una cuestión abierta al debate teológico. Junto a la aproxima- 
ción histórica que hicimos a la noción de pena temporal cuando trata- 
mos de la penitencia medieval, y junto a la aproximación antropológica 
que hicimos también cuando tratamos del pecado desde la ontología de 
la persona humana”, cabe ahora, en el horizonte de la teología sistemá- 
tica, una nueva perspectiva que complemente las anteriores. 

Las «penas temporales» son las consecuencias del pecado que per- 
manecen aún después de que las «penas eternas» hayan sido remitidas, 
es decir, después de que la gracia santificante haya convertido la volun- 
tad hacia Dios. Son el precio del desorden inherente a la conversio ad 
creaturas, un precio que se exterioriza en la mala inclinación al pecado 
todavía remanente en el hombre incluso después del perdón sacramen- 
tal. Por ellas se obstaculiza la donación total a Dios y al prójimo. 

Para eliminar esas reliquias del pecado, la Iglesia ofrece al pecador 
perdonado las obras de penitencia. La Iglesia impone una penitencia al 
pecador arrepentido, como anteriormente le sostenía en su experiencia a 
lo largo del tiempo penitencial. Estas obras penitenciales tienen el valor 
de remisión sacramental de las penas temporales, Cuando la Iglesia in- 
vita a los fieles a expresar de una manera más intensa y significativa su 
penitencia durante ciertos períodos del año litúrgico (Adviento, Cuares- 
ma... spatitum vere: peenitentiae), lo hace también en vistas a la remisión 
de las penas temporales de cara a Dios. 

La pena eterna y la pena temporal no deben ser concebidas como 
una especie de venganza, infligida por Dios desde el exterior, sino como 
realidad que brota de la naturaleza misma del pecado (CCE 1472). Tam- 
poco la satisfacción es un precio a pagar por el pecado cometido, o por 
el perdón obtenido: Cristo es el único que ha redimido a los hombres 
por medio de su Sangre preciosa. La satisfacción es una reparación que 
realiza el penitente por las secuelas que el pecado ha sedimentado sobre 
él. Tal satisfacción sacramental, impuesta por el ministro, recibe su va- 
lor real de la infinita satisfacción de Cristo. Santo Tomás de Aquino lo 
explica del siguiente modo: 


«La Pasión de Cristo es en sí misma suficiente para destruir todo 
reato de pena no solo eterna, sino también temporal. Y en la medida en 
que el hombre participe en la virtud de la Pasión de Cristo, así participará 
también en la absolución del débito de la pena. Ahora bien, en el Bau- 
tismo participa totalmente en la virtud de la Pasión de Cristo, en cuanto 
que, a través del agua y del Espíritu, muere al pecado con Cristo y es 
regenerado en él a una nueva vida, En el Bautismo, por tanto, el hombre 


21. Cf. cap. V,4 y cop. X, 2. 
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Consigue la remisión del débito de la pena, Pero en la Penitencia participa 
en la virtud de la Pasión de Cristo según la medida de los propios actos, 
que son la materia de la Penitencia, como el agua lo es del Bautismo. Y, 


responde a la imperfección del amor, que ha informado su arrepenti- 
miento, a la debilitación de las facultades espirituales. En ese estrato 
obra un foco infeccioso de pecado que es preciso combatir por medio 
de la mortificación y la penitencia (RetP 31, IM. 


€) Naturaleza sacramental de la satisfacción 

La satisfacción, como elemento integrante de la estructura funda- 
mental del signo sagrado de la Penitencia. es una realidad específica- 
mente sacramental. De ahí que, si todas las obras de penitencia gozan 
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de un valor ante Dios, especialmente lo tienen las obras impuestas por el 
confesor, ya que reciben una particular eficacia satisfactoria del mismo 
sacramento que se ordena a la remisión de los pecados. Refiriéndose a 
estas obras de penitencia que impone el ministro, el Concilio de Trento 
afirma: «tampoco es esta satisfacción que pagamos por nuestros peca- 
dos, de tal suerte nuestra, que no sea por medio de Cristo Jesús. En Él 
satisfacemos, haciendo frutos dignos de penitencia que de Él toman su 
fuerza, por Él son ofrecidos al Padre, y por medio de Él son aceptados 
por el Padre» (DH 1691). 

De este modo, las obras satisfactorias son sacramentalizadas, en el 
sentido de que significan y actualizan la remisión de las penas tempo- 
rales ante Dios. Asumen el ejercicio cotidiano de la penitencia simbo- 
lizándolo en un signo eficaz de fe y de conversión. La correspondiente 
remisión de las penas temporales por parte de la Iglesia será acogida 
por Dios conforme al grado del fervor en la fe y en la caridad, en la 
medida de la sinceridad y profundidad con las que el penitente detesta 
los pecados cometidos. 

La praxis actual de la satisfacción sacramental ha tomado, en cierto 
sentido, la forma de indulgencia. La Iglesia, en lugar de imponer una 
pena temporal, o sea, un tiempo de penitencia más o menos largo de 
cara a eliminar completamente las reliquias del pecado, prescribe por 
medio del ministro un ejercicio de devoción, un gesto de caridad... Me- 
diante este acto se expresa la fe y se actualiza la caridad que dan sentido 
y valor penitencial a la vida cotidiana del hombre y la mujer cristianos. 


d) Cualidades de la satisfacción sacramental 


En la satisfacción sacramental lo que prevalece no es el aspecto 
vindicativo —asegurar la reparación del daño causado—, sino el aspecto 
medicinal orientado a curar y a corregir al pecador. La satisfacción ha 
de ser saludable y conveniente, habida cuenta de la malicia de los pe- 
cados y de las posibilidades reales del penitente (DH 1692 y 1715). La 
satisfacción debe enderezar el pasado y dar garantía al futuro, Será oca- 
sión de acrisolar la detestación del pecado por medio de aquellos actos 
que sanen y robustezcan la fragilidad del amor (DH 1692), 

La penitencia razonablemente impuesta por el confesor debe ser 
aceptada por el penitente, el cual tiene obligación de cumplirla perso- 
nalmente. La obligación será grave, si la penitencia es grave. Las obras 
penitenciales más aptas para cumplir la función restauradora y peda- 
gógica de la satisfacción suelen considerarse la oración, la limosna y 
el ayuno. Junto a esta trilogía evangélica, existen otras de indudable 
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provecho espiritual: escuchar y meditar asiduamente la palabra de Dios, 
prestar personalmente ayuda a instituciones caritativas, sacrificarse en 
determinados aspectos costosos, prescindir del lujo y del capricho, ha- 
cer actos positivos de sociabilidad... 
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CAPÍTULO XV 
EL MINISTRO Y SUS ACTOS 


Para completar la panorámica relativa a la estructura del signo sa- 
cramental de la Penitencia falta abordar la cuestión del ministro de este 
sacramento, En torno a esta cuestión hay que distinguir tres puntos: que 
Cristo es el ministro de todas las acciones sacramentales de la Iglesia, y 
por tanto, también de la Reconciliación; que la Iglesia, su Esposa, ocupa 
un lugar vicario en esas mismas acciones y, en consecuencia, también 
en la celebración de la Penitencia; y, por último, que el ministerio sa- 
cramental se fundamenta de modo vicario en la misión de los Doce y 
de sus sucesores. 


1, EL MINISTRO 


El ministro principal de la Penitencia -Jo mismo que en los de- 
más sacramentos— es siempre Cristo. Es el Padre mismo quien realiza 
los sacramentos por medio de Cristo en el Espíritu Santo. Cristo es la 
cabeza de la Iglesia, que es su Cuerpo. El Espíritu Santo es el alma de 
la Iglesia. Cuando el Padre realiza el sacramento mediante Cristo en el 
Espíritu, obra el perdón de los pecados por medio de la Iglesia. Como 
tuvimos ocasión de apreciar cuando estudiamos los comportamientos 
de la comunidad local en relación con sus miembros pecadores durante 
la celebración de la penitencia pública, la Iglesia no es un instrumento 
muerto, sino vivo y activo'. 

La tradición teológica ha formulado las exigencias relativas a la 
persona del ministro de la Penitencia del siguiente modo: el ministro 


1, Cf. cap. XI, 1, a. 
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del sacramento de la Penitencia es el obispo y el presbítero”, El minis- 
terio de la Reconciliación es, por lo tanto, una acción eclesial reservada 
a aquellos bautizados que han recibido el sacramento del Orden en el 
grado del episcopado o del presbiterado. 


a) Obispos y presbíteros 


Los textos inspirados del Nuevo Testamento no explicitan, como ya 
vimos, quiénes serían aquellos sucesores de los Apóstoles que habrían 
de ejercitar esta potestad del perdón”, La cuestión se dilucida a la luz 
de la tradición eclesial. Esta tradición establece que los ministros del 
sacramento de la Penitencia son exclusivamente los obispos y presbíte- 
ros, El ejercicio del ministerio de la Reconciliación requiere la sucesión 
apostólica en el sacerdocio ministerial, recibida mediante la ordenación 
episcopal o la ordenación presbiteral. Se trata de una realidad pacífica- 
mente poseída en tiempos de san Ignacio de Antioquía y El Pastor de 
Hermas y nunca impugnada hasta la Reforma, si exceptuamos algunos 
excesos montanistas (s. 111), que se estudiarán más adelante. Durante los 
seis primeros siglos, el ministro es el obispo, pero también los presbí- 
teros ejercen ese ministerio cuando no lo realiza el obispo; a partir de 
cierto momento, colaboran con el obispo los presbíteros «penitencia- 
rios». Con la propagación de la disciplina de la penitencia privada, el 
presbítero deviene ministro habitual del sacramento. 

No constan expresamente cuáles sean las razones de la exclusión 
de los diáconos del ministerio de la Reconciliación, aunque parece claro 
que la praxis eclesial ha consistido desde el principio en que la ordena- 
ción del presbítero le destina al ministerio de la palabra y de los sacra- 
mentos, mientras que la de los diáconos se realiza non ad sacerdotium, 
sed ad ministeriumt. Respecto a los diáconos, ni siquiera en los tiempos 
de mayor esplendor del diaconado romano —en torno al siglo tv—, los 

mentos doctrinales o disciplinares les atribuyen este ministerio, ni 
los diáconos lo pretendieron. Si en algunos textos antiguos, bastante 
oscuros, se mencionan confesiones hechas a diáconos, no consta que 
impartieran la absolución. Podrían haber actuado como delegados del 
obispo para la imposición de la penitencia y quizá presidieran la liturgia 
de la Reconciliación. 


2. Cf. DH 1710; CCE 1461; CIC (1983), can. 965. 
3. Cf. cap. MI 3. 
4, Cf. Traditio Apostolica, e. 8; Statuta Ecclesivr Antiqua. e. 92; LG 29; CCE 1569. 
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Alguna razón, solo de conveniencia, ilustra la congruencia de que 
los obispos y presbíteros, y no diáconos, sean los ministros exclusivos 
del sacramento. La conexión del sacramento de la Penitencia con la 
Eucaristía, para cuya digna recepción dispone, hace congruente que sea 
ministro del primero el mismo que lo es del segundo. El Concilio Va- 
ticano 1 recuerda que los presbíteros «por medio del sacramento de la 
Penitencia reconcilian a los pecadores con Dios y con la Iglesia» (PO 
5), y que este ministerio va unido a una predicación permanente, de 
modo que los fieles «día a día se conviertan más y más hacia el Señor» 
(ibíd.). 

En cuanto a los laicos, nunca han sido considerados ministros del 
sacramento de la Penitencia, ni siquiera en circunstancias de excepcional 
necesidad. Tanto el Oriente como el Occidente cristianos han conocido 
la confesión hecha a laicos, pero no en orden a obtener la absolución. 
Se trataba de una práctica de origen monástico, ordenada a la dirección 
espiritual, para fomentar la humildad y favorecer la contrición. Oríge- 
nes, comentando las palabras de la oración dominical «así como noso- 
tros perdonamos nuestros deudores» y escribiendo en un sentido más 
espiritual que sistemático, recuerda que «todos tenemos potestad para 

los pecados cometidos contra nosotros»?. 


b) La autoridad del ministro 


La auctoritas del ministro no es la autoridad humana del confesor, 
sino la exousía de Mt 28, 18, es decir, la autoridad misma del Resuci- 
tado cuyo ejercicio sacramental confió a los Doce y a sus sucesores. Se 
trata de una autoridad para la edificación y nunca para la destrucción 
(cf.2Co 19,8 y 2 Co 13, 10); es, por consiguiente, un auténtico servicio 
a la Iglesia. Es un poder en cuanto puede edificar con la autoridad del 
Señor No versa sobre contenidos humanamente atribuibles al minis- 
tro: al contrario, el ministerio de reconciliación es una alieni beneficii 
dispensatio, como dice el Concilio de Trento. No es una manipulación 
de los dones divinos, o una intromisión humana en el tesoro de la mise- 
ricordia divina, sino la forma sacramental de hacer llegar al penitente, 
en la medida en que se advierten sus buenas disposiciones, el perdón 
escatológico en visibilidad eclesial. 


$. Onicenes, Opsisculo sobre la oración, 28-33, cn PG 11, 526.527.558-562. 
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Cc) Algunos errores teológicos 


En el siglo 11, los montanistas, entre ellos Tertuliano en la última 
etapa de su vida, fueron considerados herejes por atribuir la potestad de 
perdonar los pecados a los «espirituales», fueran o no sacerdotes. Algo 
parecido sucede con los novacianos: algunos de ellos fueron más allá 
que los montanistas, negando que la Iglesia pudiese perdonar los peca- 
dos. Este error rebrotará siglos más tarde entre los «hermanos del libre 
espíritu», condenados por Bonifacio VI (+1303), por atribuir también 
esta potestad a las mujeres de su secta (DH 866). Wyclefitas y Hussitas, 
al negar la potestad de perdonar los pecados a los sacerdotes pecadores, 
se la atribuyeron a determinados laicos piadosos (DH 1260 y 1262). 
Conforme a la doctrina vigente en algunas comunidades protestantes, 
cualquier cristiano puede declarar el perdón de los pecados cuando al- 
guien confiesa ante él su fe fiducial en que Dios no le imputará sus 
pecados. El Concilio de Trento reiteró que el ministerio de las llaves 
pertenece únicamente a los obispos y a los presbíteros, y no indiferen- 
ciadamente a todos los fieles: las palabras de Cristo sobre la remisión 
de los pecados no fueron dichas a todos los cristianos indifferenter et 
promiscue (DH 1684 y 1710). 


d) La facultad de confesar 


Para el ejercicio del ministerio de la reconciliación sacramental se 
requiere que el ministro, además de la potestad de Orden, tenga facul- 
tad de ejercerla sobre los fieles a quienes imparte la absolución. Esta 
doctrina fue propuesta en los concilios de Florencia (1445) y de Trento 
(1551): el primero afirma que «el ministro de este sacramento es el sa- 
cerdote que tiene autoridad de absolver, ordinaria o por comisión de su 
superior» (DH 1323). El segundo recuerda que «la Iglesia de Dios tuvo 
siempre la persuasión y este Concilio confirma ser cosa muy verdade- 
ra que es nula la absolución que da el sacerdote sobre quien carezca 
de jurisdicción ordinaria o subdelegada» (DH 1686). Actualmente, esta 
doctrina se halla recogida en el ordenamiento canónico de la Iglesia en 
los siguientes términos: «para absolver válidamente de los pecados se 
requiere que el ministro, además de la potestad de Orden, tenga facultad 
de ejercerla sobre los fieles a quienes da la absolución» (CIC [1983] 
can. 966 $1), 

El Codex habla de una «facultad de ejercer la potestad de Orden»; 
no utiliza la antigua expresión «potestad de jurisdicción». Para com- 
prender el sentido de esta «facultad» hay que acudir a su correlato, que 
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es la «potestad de Orden». Ambas nociones son fruto de la formaliza- 
ción conceptual de la autoridad eclesial que arranca de la canonística 
medieval. Puesto que la distinción «orden-jurisdicción» es clave en el 
desempeño del ministerio de la reconciliación sacramental, conviene 
recordar sus orígenes históricos y la enseñanza del Concilio Vaticano II 
sobre este punto”. 


1. Nota histórica sobre la noción de «jurisdicción» 


La disciplina penitencial ha sido siempre un elemento de máxima 
importancia en la comunidad eclesial”, Basta leer las intervenciones de 
san Pablo en las dos cartas a los Corintios (cf. 1 Co 5, 11-13 2 Co 2, 
5-11). La primera plegaria conocida de ordenación de un obispo, en la 
Traditio del Pseudo-Hipólito, alude explícitamente a la autoridad para 
el perdón de los pecados. 

La distinción conceptual de potestad de orden y potestad de juris- 
dicción como dos potestades diversas era desconocida en los primeros 
siglos cristianos. Era convicción general que toda la autoridad se recibe 
con la donación del Espíritu en la sagrada Ordenación. Con el paso del 
tiempo, y especialmente a partir del siglo X11, lo que podía concebirse 
como una distinción entre la recepción sacramental de la autoridad y 
sus condiciones de ejercicio, evoluciona de otra manera, y desemboca 
en dos líneas autónomas: «jerarquía de Orden» y «jerarquía de jurisdic- 
ción». La válida Ordenación sacramental otorga -se dirá- solamente 
«una parte» de la autoridad, que se concibe a modo de una potestad: la 
potestas Ordinis, o poder para celebrar los sacramentos. En cambio, el 
poder para enseñar y gobernar es consecuencia de la colación de «otra 
parte» de la autoridad, otra potestad: la potestas iurisdictionis, conferi- 
da por un acto jurídico. Así concebidas y separadas ambas potestades 
dentro del ministerio episcopal o presbiteral, resultaba corto el paso a 
plantearse la cuestión de su origen y naturaleza. La potestas Ordinis se 
origina -se dirá-en la Ordenación sacramental, como don inmediato de 
Dios en orden a celebrar los sacramentos, especialmente la Eucaristía y 
la Penitencia. Es ontológica, es decir, afecta al ser del ministro, y es ina- 
misible, pues está vinculada al carácter sacramental, En cambio, Dios 
hace partícipes al obispo y al presbítero de la potestad de gobernar y en- 


6. Pura lo que sigue, ef. 3. R. ViLLar, El colegio episcopal - Estructura teológica y pasto- 
ral, Pamplona 2004, ialmente 76-79 y 148-158. 

7, Cf, «Jurisdicción y Potestad de orden», en 3, OraduY — A. CATTANEO, Diccionario Ge- 
neral de Derecho Canónico, Pamplona 2013, ad loc. 
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señar de un modo desvinculado de su ordenación sacramental, aunque 
no deje de afirmarse su origen divino, 

Siguiendo esa distinción, Tomás de Aquino sostendrá —y con él, la 
gran tradición teológica que arranca de la Escolástica— que la potestas 
Ordinis se ejerce sobre el Cuerpo eucarístico del Señor, y la potestas 
iurisdictionis se ejerce sobre su Cuerpo místico, que es la Iglesia, Así, 
el obispo y el presbítero poseen toda la porestas Ordinis, puesto que 
pueden celebrar la Eucaristía y perdonar los pecados. Esto constituye 
el contenido esencial de su participación ministerial en el sacerdocio 
de Cristo. En este plano sacramental, el obispo no tiene más potestas 
Ordinis que el presbítero. Su superioridad será solo de jurisdicción: el 
obispo sería un presbítero con una jurisdicción superior —episcopal- 
conferida por el Papa, lo que fundamenta su autoridad magisterial y de 
gobierno. 

Esta posición, que será la mayoritaria durante siglos, recibe una 
siginificativa clarificación a raíz del Concilio Vaticano 11. Tratando del 
episcopado como sacramento, la Lumen gentinm enseña que la ordena- 
ción episcopal confiere la plenitud del sacramento del Orden; es decir, 
confiere todo lo necesario para llevar a cabo el ministerio salvífico de 
los obispos: 


«La consagración episcopal, junto con el oficio de santificar ("mu- 
nus” sanctificandi), confiere también (“quoque” confert) el oficio de 
enseñar y regir (“munera” docendi et regendi), los cuales, sin embargo, 
por su naturaleza, no pueden ejercitarse sino en comunión jerárquica con 
la Cabeza y miembros del Colegio» (LG 21). 


El texto señala que la ordenación episcopal confiere no solo el ofi- 
cio de santificar, sino también el oficio de enseñar y regir. Su impor- 
tancia estriba en que dirime la cuestión de si el origen inmediato del 
triplex munus es un acto sacramental o jurídico. El Concilio declara que 
su origen es sacramental, radicado en la misma sagrada Ordenación. 
En esta decisión de la Lumen gentium tuvieron un papel decisivo los 
datos de la tradición litúrgica, que testifica el origen sacramental de las 
funciones episcopales. 


2. La naturaleza de la facultad 

Cierto paralelismo ayuda a entender mejor el porqué de la necesa- 
ria facultad del presbítero. La potestad que el obispo recibe sacramen- 
talmente en su Ordenación episcopal ha de ejercerla, «por su propia 
naturaleza», en comunión jerárquica con el obispo de Roma y los de- 
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más miembros del Colegio episcopal (LG 21). Por un motivo análogo, 
el presbítero, que también recibe su potestad sagrada directamente de 
Cristo en su Ordenación presbiteral, ha de ejercerla «bajo la autoridad 
de su obispo» (LG 28). 
En el caso del presbítero, los tres oficios jerárquicos principales, 
son los de santificar, enseñar y gobernar, necesarios en orden a la 
edificación de la comunidad cristiana, tienen su origen en Cristo, pues 
son la respectiva prolongación de su misión sacerdotal, profética y real. 
Las tres funciones están interrelacionadas, y constituyen el contenido 
unitario de su ministerio, aunque se distinguen por su objeto inmedia- 
to, a saber: la celebración de los sacramentos (munus sanctificandi), 
la transmisión de la fe (munus docendi), y el cuidado de la comunión 
eclesial (munus regendi). Ahora bien, para el ejercicio de esos fria mu- 
nera el presbítero necesita la comunión jerárquica con su obispo. Esta 
comunión jerárquica es el vínculo orgánico, externo y jurídico, que une 
al presbítero con su obispo. El ejercicio del ministerio de la Reconcilia- 
ción por parte del presbítero reclama intrínsecamente la subordinación 
a su obispo, esto es, su comunión jerárquica. 

Hay que advertir, además, que el pasaje conciliar de LG 21 no em- 
plea el término potestas, sino munus. De ahí que el Código de Derecho 
Canónico tampoco emplee el término «potestad», sino «facultad», La 
utilización de esta terminología no implica que los munera no sean ver- 
daderas «potestades»; lo que se pretende evitar es que puedan entender- 
se como potestades «ya expeditas» para su ejercicio, sin necesidad de la 
comunión jerárquica. 

En definitiva, el presbítero recibe con su Ordenación el poder de 
perdonar los pecados, y, para absolver, debe tener jurisdicción. Jurisdic- 
ción significa la regulación interna que hace la autoridad eclesial de los 
munera que el presbítero recibe directa y sacramentalmente de Cristo 
en su Ordenación. La jurisdicción no se encuentra en la fuente, sino en 
el ejercicio. No consiste en un nuevo poder que otorga al presbítero la 
potestad de perdonar los pecados, ya que esa potestad le adviene por la 
Ordenación presbiteral. La jurisdicción traduce la legitimidad del ejer- 
cicio de esa potestad, es decir, la garantía de que el presbítero la realiza 
en comunión jerárquica con su obispo. 

La jerarquía de la Iglesia tiene derecho a exigir, para un idóneo 
servicio al pueblo de Dios, el ejercicio jerarquizado de toda potestad, a 
fin de que se realice «para la edificación y no para la destrucción» (2 Co 
10, 8). La Iglesia, que puede poner condiciones de validez a la celebra- 
ción de los sacramentos, exige que el presbítero disponga de licencias 
ministeriales para absolver no solo para la licitud del sacramento, sino 
también para su misma validez. Las llamadas «licencias ministeriales» 
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son la expresión jurídica externa de la comunión jerárquica, en cuanto 
momento interno inherente al ministerio, 

Otra expresión típica de cómo la autoridad eclesiástica exige la co- 
munión jerárquica del presbítero que administra la reconciliación sa- 
cramental es la reserva de pecados: algunos pecados que, a juicio de 
la autoridad eclesiástica, resultaban especialmente graves en un lugar 
o momento determinados, podían ser reservados al Papa, que regula el 
ejercicio del misterio de la Penitencia en la Iglesia universal, o al obis- 
po, como supremo moderador del culto divino en su Iglesia particular. 
En este caso, la razón de que el presbítero se abstuviera de juzgar no 
radicaba en su carencia de capacidad ontológica, sino en que su comu- 
nión jerárquica le llevaba a seguir fielmente la moderación dictada por 
el obispo en lo tocante a determinados pecados. La figura del pecado 
reservado, conocida tanto en el Codex de 1917 como en el Código de 
cánones de las Iglesias orientales, no se contempla en el actual Código 
latino*, Este aspecto jurisdiccional en la práctica penitencial de las Igle- 
sias del Oriente cristiano no aparece tan netamente afirmado como en la 
Iglesia de rito romano, Este hecho se explica por las características pe- 
culiares de su eclesiología, en la cual el aspecto jurisdiccional presenta 
un relieve más atenuado que en la teología occidental. 


3. El régimen canónico de las facultades ministeriales 


La finalidad que se pretende con la necesidad de tener concedida 
la facultad en el ejercicio del ministerio es garantizar su digno ejercicio 
en la reconciliación de los penitentes. La concesión de esa facultad es la 
expresión jurídica de la comunión en el ejercicio del ministerio eclesial. 

El Código de Derecho Canónico ha simplificado la compleja disci- 
plina jurídica precedente sobre la facultad de oír confesiones sintetizán- 
dola en doce cánones (cf. CIC [1983] can. 966-977). Quienes tienen fa- 
cultad habitual de oír confesiones, pueden ejercerla en cualquier parte, 
a no ser que el Ordinario de algún lugar se oponga en un caso cocreto. 
Solo el Ordinario del lugar es competente para otorgar la facultad de 


8, Cf. CIC (1917), can. 893-900. El CCEO conserva el concepto de pecado reservado 
(ef. can. 727-728). El Codex de 1917 solo comemplaba un único pecado reservado a la Santa 
Sede por el derecho común: la falsa acusación de solliciratio ad turpía en confesión, de la que 
imiaremos, dentro de este mismo capítulo, en el apartado 3.c.1. Respecto a la problemática que 
supone el canon 728 pasa Ja confución del penitente orlestal con ua confiar lutins. cf. P. Envo. 

bones imterrituales in administratione Panitentiz», Periodica 90 (2001) 437.453; esp. 
446-452; L. Lor1sso, Gl oríensllcanolict e pastor oi Problematiche e norme canoniche, 
Pontificio Istituto Orientale, Roma 2003, 189-204 
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oír confesiones de los fieles a cualquier presbítero. Esta facultad sola- 
mente debe concederse a los presbíteros que hayan sido considerados 
aptos mediante un examen, o cuya idoneidad conste de otro modo. El 
Ordinario del lugar no debe conceder a un presbíterio la facultad de oír 
confesiones, sin haber oído antes al Ordinario del presbítero, en la me- 
dida en que sea posible. El Ordinario puede conceder la facultad tanto 
por un tiempo indeterminado como determinado, y lo hará por escrito. 
Si la facultad de oír confesiones es revocada por el Ordinario del lugar 
que la concedió, el presbítero queda privado de ella en todas partes; si 
es revocada por otro Ordinario, queda privado de ella en el territorio del 
que la revoca; en ese caso, debe comunicarlo al Ordinario del presbíte- 
ro. Todo sacerdote, aun desprovisto de facultad para confesar, absuelve 
válida y lícitamente a cualquier penitente que esté en peligro de muerte 
de cualesquiera censuras y pecados, aunque se encuentre presente un 
sacerdote aprobado. 


2. LA ABSOLUCIÓN 


El Concilio de Florencia enseña que «la forma de este sacramento 
son las palabras de la absolución que profiere el sacerdote cuando dice: 
«yo te absuelvo...», y el Tridentino añade que la virtud del sacramen- 
to reside «principalmente» (precipue) en la forma (DH 1323 y 1673). 
Comencemos, pues, recordando la enseñanza de este Concilio sobre la 
noción de absolución. 

Sobre la absolución sacramental, el capítulo sexto de la sesión XIV 
(1551) afirma dos realidades: de una parte, la absolución del sacerdote 
es una alieni beneficii dispensatio (DH 1685), es decir, es la concesión 
de un beneficio ajeno, o sea, algo que no proviene del confesor, pues 
otorga la gracia que remite el pecado; de otra y dentro de la misma fra- 
se. la absolución es a modo de un acto judicial, por el que el sacerdote, 
como juez, pronuncia la sentencia. Para hablar de la absolución, el Con- 
cilio de Trento utiliza, como vemos, una terminología que debe enten- 
derse no desde las categorías de la ciencia jurídica actual, sino teniendo 
en cuenta la evolución sufrida por el concepto de actus ¡udicialis desde 
finales del siglo xv. Antiguamente, «jueces» no solo eran aquellos que 
regulaban los litigios entre particulares, y condenaban a las personas in- 
culpadas de haber transgredido las leyes vigentes (orden judicial en sen- 
tido actual), sino también aquellos otros que dispensaben, en nombre 
del soberano, indultos y beneficios cuya concesión no se efectuaba sin 
la previa verificación de que el eventual beneficiario cumplía las exi- 
gencias previstas (orden judicial en sentido lato, que ahora llamaríamos 
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administrativo). En este sentido el Concilio puede decir que la absolu- 
ción es alieni beneficii dispensatio y, a la vez, ad instar actus iudicialis, 
porque ambas facetas no son incompatibles, sino complementarias. 

El sacerdote absuelve «en el nombre del Padre y del Hijo y del Es- 
píritu Santo», fórmula idéntica a la que emplea la Iglesia en el Bautismo 
y que expresa la acción ad extra de la Trinidad”. Así, el Padre acoge al 
hijo que retorna a él, Cristo toma sobre sus hombros a la oveja perdida 
y la conduce nuevamente al redil, y el Espíritu Santo vuelve a santificar 
su templo y habita en él con mayor plenitud (RP 6d). La Iglesia, que 
sella la primera conversión del hombre a Cristo mediante el Bautismo, 
sostiene también la penitencia de su hijo pecador para que recobre la 
comunión con Cristo y el perdón divino en el don del Espíritu Santo”, 

La fórmula sacramental «yo te absuelvo...», así como la tradicio- 
nal imposición de la mano junto con la señal de la cruz, trazada sobre 
el penitente, manifiestan que el pecador contrito y convertido recibe 
la poderosa misericordia de Dios. La santa Trinidad se hace presente 
para borrar su pecado. La fuerza salvífica de la pascua de Cristo es co- 
municada como misericordia más fuerte que la culpa y la ofensa. Tras 
la «muerte espiritual» del penitente, la absolución que el sacerdote le 
confiere es signo eficaz de la «resurrección» que se actualiza cada vez 
que se celebra el sacramento (RetP 31, 111), En este sentido, la fórmula 
eucológica de la absolución y el sentido epiclético de la imposición de 
las manos pone de manifiesto que el sacerdote, en el desempeño del 
ministerio de la Reconciliación, no es un psicólogo o un terapeuta, sino 
el dispensador de los misterios de Dios (cf. 1 Co 4, 1). 

La absolución es el signo sacramental del acto de Cristo y de la 
Iglesia en el que radica la virtud principal del sacramento de la Peniten- 
cia. Los actos del penitente, en cuanto ejercicio de su sacerdocio bautis- 
mal, están ordenados a la absolución que imparte el ministro, en cuanto 
ejercicio de su sacerdocio ministerial. Con la absolución, culmina, pues, 
el sacramento de la Penitencia en medio de una particular synergía de 
ambos sacerdocios. Su mutua ordenación se muestra aquí de modo pal- 
mario: el penitente aporta la realidad significante que se comporta a 
modo de materia y el confesor aporta el acto de Cristo y de la Iglesia que 
son las palabras constitutivas de la forma. De la conjunción de ambas 
acciones resulta el signo eficaz del perdón divino. 


9. Para el análisis eucológico de las fórmulas de absolución actualmente vigentes en el 
Rito romano, cf. cap. Xil, 3. 

10, CF. R. BLAzquez, «La Trinidad santa y los sacramentos de la Eucaristía y la Peniten- 
cin», Seripra Theologica 20 (1988) 745-770. 
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a) La absolución impartida, denegada, diferida y sub conditione 


La absolución puede ser impartida, denegada, diferida, o dada 
bajo condición. Hay que darla al penitente bien dispuesto, negarla al 
indispuesto y retrasarla al dudosamente dispuesto*'. Todo penitente bien 
dispuesto —y sin óbice penal- tiene derecho a recibir la absolución del 
confesor legítimamente facultado. Al confesor corresponde valorar, con 
prudencia, las debidas disposiciones del penitente. 

La denegación de la absolución es una medida extrema y odiosa, 
que solo se ha de tomar por causas graves y ciertas. La absolución no 
se confiere a quienes son sujetos ciertamente incapaces o inadecuados 
de ella. Son incapaces los no bautizados, los fallecidos, los ausentes... 
Son inadecuados quienes carecen de verdadera contrición y sincero pro- 
pósito como, por ejemplo, quienes renuncian a abandonar la ocasión 
voluntaria próxima de pecado, quienes se niegan a restituir lo robado — 
pudiéndolo hacer—, quienes rehúsan deponer el odio al prójimo, o evitar 
el escándalo... 

El sacerdote no debe conceder la absolución si el pecador no está 
suficientemente dispuesto para recibir el perdón de Dios. El presbítero 
juzgará de los signos de su contrición, de aquellos indicios que la expre- 
san y que garantizan la sinceridad de su arrepentimiento, principalmen- 
te en lo que concierne al firme propósito de huir del pecado. No se pue- 
de olvidar que la eficacia del sacramento depende esencialmente de las 
disposiciones del pecador. De una parte, sin arrepentimiento, no puede 
haber verdadero sacramento ya que este supone y asume el acto del 
pecador arrepentido; de otra, la gracia sacramental se recibirá conforme 
a la profundidad y el fervor del arrepentimiento. Si, en algún caso, el 
confesor debe negar la absolución, no lo hace con palabras ásperas, sino 
con ánimo caritativo y delicado, explicando al penitente que son sus 
disposiciones las que impiden que se le pueda otorgar la absolución. 
Casi siempre será lo más oportuno manifestarle que se le «difiere» la 
absolución, animándole a que vuelva al sacramento y a que, mientras 
tanto, pida a Dios la gracia para disponerse debidamente 

El ministro concede la absolución al penitente de forma absoluta, 
sin condiciones'*, Es un corolario que se desprende de la teología que 
ilumina la culminación de toda la acción penitencial. La fe del penitente 
bien dispuesto garantiza la acogida misericordiosa de Dios que perdona 


1987 11, CF. A. VERMUERSCH, Theologpia: Moralis Principia-Responsa-Consilia, vol. 3, Roma 
440. 


12. Cf. CIC (1983), can. 980: no debe negarse ni retrasarse la absolución si el confesor no 
duda de la buena disposición del penitente y este pide ser absuelto. 
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en la Iglesia, y si el ministro le negara la absolución arbitrariamente 
actuaría como dueño del sacramento, no como icono de Cristo, El con- 
fesor solo debe negar la absolución cuando, tras haber hecho todo lo hu- 
manamente posible para llevar al pecador a sus mejores disposiciones, 
le consta la carencia total e imemediable de su arrepentimiento, Si tiene 
certeza de las buenas disposiciones del penitente, debe conferir la abso- 
lución. No obstante, algunas circunstancias podrían recomendar impar- 
tir la absolución sub conditione. Tal sucede, entre otros casos, cuando 
el confesor duda sobre si el penitente vive o no. En esta circunstancia, 
añade a la fórmula de la absolución la cláusula «si vives» (sí vivis). En 
momentos excepcionales, la acción ministerial puede restringirse a su 
forma más esencial. Así, por ejemplo, en caso inminente de peligro de 
muerte, el presbítero puede conferir la absolución con la fórmula abre- 
viada prevista en el RP. 

El confesor ha de procurar siempre disponer debidamente al peni- 
tente, antes de diferir o denegar la absolución. Muy excepcionalmente, 
la absolución podría diferirse si el confesor dudara de la buena disposi- 
ción del penitente y éste pide ser absuelto. Si se le niega la absolución, 
debe explicarle con claridad las disposiciones que le faltan para que 
pueda disponerse a recibirla. Si se tienen dudas, se debe exponer al pe- 
nitente la razón de esas dudas a fin de poder aclararlas. 


b) La absolución colectiva sin previa confesión íntegra 
e individual 


Pueden darse circunstancias particulares de imposibilidad física O 
moral de realizar la confesión íntegra e individual. En esos casos, la 
Reconciliación también se puede celebrar conforme a lo que el Ordo € 
establece (RP 31-35) y el Código de Derecho Canónico regula (can. 
960-963), como ya hemos estudiado'”. El Magisterio de la Iglesia ha 
puesto de relieve el carácter verdaderamente excepcional de las circuns- 
tancias que legitiman la absolución colectiva, a la vez que ha recordado 
el precepto divino de la confesión íntegra de todos los pecados'*. 


"7 A a XI,2,b,3. 

f. Precisiones de la o a ao a OR O A 
O A al V. 7287 ss.); Ibm, Respuestas (20 enero 1978) (LE, vol. Y. 
7398), Discurso de Pablo VI (20 abril 1978) (AAS 70 [1978] 328-332); Discurso de Juan Pablo 
11 (30 enero 1981) (AAS 73 [1981] 201-204); cf. RetP 33. Para una confirmación de la vigencia 
y acunlidad de esta normativa, cf. Juan PABLO UH, Misericordia Dei (7 abril 2002). La segunda 
edición del Ritual de Penitencia podría incluir un eventual cambio en la ubicación del Ordo C 
dentro de la estractura del Ritual, 
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El hecho de que el bautizado a quien se le perdonan los pecados 
graves con una absolución general deba acercarse a la confesión indi- 
vidual lo antes posible (CIC [1983] can. 963), suscita una pregunta: si 
los pecados graves quedan perdonados con la absolución general, ¿por 

motivo deben ser confesados otra vez? La respuesta estriba en la 
necesidad, fundada en el precepto de Cristo, de la confesión íntegra de 
los pecados (DH 1707). Este precepto divino, que, en este caso, que- 
dó circunstancialmente impedido por causas externas a la confesión y 
contra la voluntad del sujeto, revive y continúa gravando la conciencia 
del penitente: este queda obligado a acceder cuanto antes a la confesión 
individual, a fin de acusarse de todos los pecados graves que aún no han 
sido manifestados en una confesión sacramental válida". 

Se comprende, a la luz de lo expuesto, que la validez de las abso- 
luciones colectivas, no constituye una excepción a la verdad de fe de la 
necesidad de que la confesión sea íntegra: la Iglesia carece de potestad 
para dispensar de la integridad de la confesión. Nos estamos refiriendo 
a las confesiones generales que pueden tener lugar, por ejemplo en el 
caso de un naufragio. En esta situación tampoco se trata de una «mera» 
aplicación del principio ad impossibilia nemo tenetur. De hecho, se da 
auténtica confesión, aunque exista una verdadera imposibilidad de con- 
fesar individualmente los pecados al ministro: el penitente manifiesta 
de modo genérico que ha pecado y su arrepentimiento, ofreciendo así 
la guasi-materia como parte integrante de la estructura del signo sacra- 
mental, confesándose en la medida que es posible con propósito serio 
de completar la confesión cuando hayan desaparecido las causas que 
impedían hacerla completa. La Iglesia exige siempre, en la medida de 
lo posible, la exteriorización de la contrición, Procura que la estructu- 
ra fundamental del signo sacramental —arrepentimiento del pecador y 
absolución del ministro- se exprese sensiblemente en su celebración. 
Penitente arrepentido y sacerdote, cada uno desde sus coordenadas ecle- 
siológicas propias, celebran el sacramento, el cual no acontece sino en 
la synergia sacramental fundada en los poderes de Cristo recibidos por 
la Iglesia y animada por el Espíritu”. 

La Conferencia Episcopal Española confirma que, en el conjunto 
de su territorio, no se dan las coyunturas previsibles que constituyan 
casos de necesidad grave, en la que se pudiera recurrir a la absolución 
sacramental colectiva”. 


15. Cf. Juan Pano 11, Discurso (30 encro 1981 )AAS 73 (1981) 201-204. 
16, Cf. Conferencia Enscoral. Españota, «Criterios para la absolución sacra- 
mental colectiva a tenor del can. 961, $24, Boletín Oficial de la CEE 22 (1989) 59-60. 
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3. EJERCICIO DEL MINISTERIO DE LA PENITENCIA 


Dotado de la potestad de Orden y de la facultad ministerial, el sa- 
cerdote ejerce el ministerio de la Penitencia para la gloria de Dios y la 
salvación de los hombres. Ambas realidades constituyen la dimensión 
ascendente (anábasis) y descendente (catabasis) del sacramento de la 
Penitencia como acción cultual celebrada por la Iglesia. Para desem- 
peñar este cometido con rectitud y fidelidad a Cristo y a su Esposa, el 
confesor requiere estar dotado de unas determinadas cualidades y asu- 
mir cualificadas obligaciones que preceden, acompañan y siguen a la 
celebración del sacramento. Es lo que abordan las páginas que siguen. 


a) Antes de la celebración del sacramento 


El ministro acoge en nombre de Cristo y de la Iglesia al penitente 
para culminar su arrepentimiento mediante la absolución sacramental. 
Esta función es la principal del ministro, al margen de sus méritos y 
cualidades personales. Con todo, conviene que el confesor, en el desem- 
peño de este ministerio, «conozca las enfermedades de las almas para 
aportarles los remedios adecuados. Ha de procurar ejercitar sabiamente 
la función de juez y, por medio de un estudio asiduo, bajo la guía del 
Magisterio de la Iglesia, y, sobre todo, por medio de la oración, adquirir 
aquella ciencia y prudencia necesarias para este ministerio. El discerni- 
miento del espíritu es, ciertamente, un conocimiento íntimo de la acción 
de Dios en el corazón de los hombres, un don del Espíritu Santo y un 
fruto de la caridad» (RP 10a). 

Ciencia. Para que su ministerio produzca buenos frutos, el confesor 
ha de esforzarse por adquirir la ciencia debida, no inferior a la que se 
exige a un buen profesional en su respectiva especialidad, Para dominar 
esa ciencia se requiere, máxime hoy en día, un estudio que sostenga y 
amplíe los conocimientos teológicos e intelectuales necesarios. El De- 
creto Presbyterorum Ordinis recuerda también que la celebración del 
sacramento constituye una ocasión privilegiada para que el sacerdote 
actúe como eficaz «educador de la fe» (PO 6). Lógicamente, en el des- 
empeño de su ministerio el confesor, en cuanto ministro de la Iglesia, 
debe atenerse con fidelidad a la doctrina del Magisterio y a las normas 
dictadas por la autoridad competente (CIC [1983] can. 978 $2). 

Prudencia. La prudencia es la virtud moral que el confesor implora 
al Espíritu Santo para ejercer con fruto el ministerio de la reconciliación. 
Animado por ella, el confesor podrá acertar a la hora de aplicar correcta- 
mente a cada penitente los principios adquiridos por su preparación doc- 
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trinal y pastoral. Esta prudencia ilumina la conducta a seguir con cada 
penitente haciéndose cargo de su edad, sexo, estado, profesión, situación 
espiritual y otras circunstancias pertinentes. La prudencia del confesor se 
manifestará en sus eventuales preguntas, que nunca serán impertinentes 
u ofensivas. Esa misma prudencia le llevará a hacerse un juicio ajustado 
sobre los pecados del penitente y aconsejarle del modo más adecuado. 
Para ser prudente, el confesor tiene en cuenta Su función estrictamen- 
te sacerdotal: los penitentes suelen buscar en el sacerdote un consejero 
idóneo que les ayude en el camino de la santidad cristiana. Para ello, su 
actitud debe estar inspirada por una fe humilde en Cristo Salvador y en la 
Iglesia, ya que él mismo es también un miembro falible y pecador. 
Disponibilidad. El sacerdote debe mostrar, además, su completa 
disponibilidad para este ministerio. Benedicto XVI, insistiendo en el 
magisterio de sus predecesores, afirma: «es necesario volver al confe- 
sonario como lugar en el que se celebra el sacramento de la Peniten- 
cia, y también como espacio donde permanecer más tiempo para que el 
fiel pueda encontrar misericordia, consejo y consuelo, sentirse amado y 
comprendido por Dios, y experimentar la presencia de la misericordia 
divina, junto a la presencia eucarística» '”. Como señala el Código de 
Derecho Canónico, esta disponibilidad es, además, obligación de justi- 
cia para quienes desempeñan un oficio de «cura de almas»'", Los sacer- 
dotes recogen a menudo los frutos de la predicación en el confesonario. 


b) Durante la celebración del sacramento 


Entre todos los sacramentos, quizá ningún otro como el de la Peni- 
tencia pone tan de manifiesto el servicio que las buenas cualidades del 
ministro pueden brindar a quienes se le acercan para recibir la gracia 
justificante'”. La tradición atribuye al buen confesor los títulos de mé- 
dico, juez y padre. 


1”. Besenecto XVI, A los participantes en el Curso del foro interna (11 marzo 2010); cf. 

> Apost, Reconciliatio el Panitentia (2 diciembre 1984) n. 31.1V,en AAS 77 (1985) 
273. 

8, CT. CIC (1983) can. 986: «todos los que, por su oficio, tienen encomendada la cura de 

almas, están obligados a proveer que se oiga en confesión a los ficles que les están confiados y 

que lo pidan razonablemente: y a que se les dé la oportunidad de acercarse a la confesión indiv 


penitense, Bologna 2004: cf. O. vu Cacsy, «Le ministere du prótre dans la pratique actuelle de la 
confession privéc», La Maixam-Dicw 214 (1998) 103-127. 
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l. Las cualidades del ministro 


Médico. Como médico espiritual, el sacerdote emplea prudente- 
mente toda la medicina a su disposición en auxilio de los penitentes. 
Cuando sea necesario, les ayuda con preguntas prudentes y adaptadas 
que permitan al penitente identificar su propia situación. Corresponde 
al confesor animar y sostener al penitente mediante consejos que se 
ajusten a sus necesidades y circunstancias particulares. El confesor ayu- 
da también al penitente a que descubra las exigencias del amor a Dios 
y al prójimo. Aconseja los medios oportunos para vivir en la gracia y 
amistad con el Señor, así como los recursos de los que dispone para 
conseguirlo: participación frecuente en la Eucaristía, oración asidua, ce- 
lebración de la Penitencia, y el vasto campo de las obras de conversión: 
gestos de reconciliación, ejercicio y defensa de la justicia y del derecho, 
humilde reconocimiento de los propios yerros, examen de conciencia, 
corrección fraterna, conveniencia de un acompañamiento espiritual, 
aceptación de los sufrimientos, padecer la persecución a causa de la jus- 
ticia... sin olvidar la atención a los enfermos, discapacitados, ancianos, 
niños, inmigrantes... (cf. CCE 1435). 

Juez. Ya sabemos que el Concilio de Trento compara la función del 
ministro al ejercicio de un acto judicial (cf. DH 1685 y 1709). Esta ex- 
presión ha de interpretarse conforme a la naturaleza del sacramento de la 
Penitencia y al sentido pastoral con que el ministro actúa en el seno de su 
celebración. Las funciones ministeriales esenciales, como son recibir la 
acusación, imponer la penitencia y conferir la absolución, requieren, de 
ordinario y en la medida de lo posible, cierto conocimiento de la situación 
espiritual en la que se halla el penitente: Así, una valoración adecuada de 
las circunstancias particulares de edad, sexo, temperamento, educación, 
estado de vida del penitente... permite al sacerdote cumplir satisfactoria- 
mente los diversos aspectos de su ministerio. En caso necesario, el pres- 
bítero debe preguntar al penitente a fin de juzgar de sus disposiciones 
y de los pecados cometidos. Y debe imponer la satisfacción adecuada. 

El confesor debe desempeñar tareas de ayuda y sostenimiento es- 
piritual a sus hermanos penitentes. Él es signo visible del Padre de las 
misericordias y Dios de todo consuelo (cf. 2 Co 1, 3). Su misión es re- 
presentar adecuadamente la acción reconciliadora de Dios por medio de 
su Hijo Jesucristo en el Espíritu Santo. El discernimiento de espíritus 
por parte del confesor es un don del Paráclito. 

Padre. El confesor ejercita su ministerio con un alto sentido pa- 
terno. Es consciente de que el penitente que se le acerca ya ha sido 
alcanzado por la misericordia preveniente de Dios, que le ha llamado 
primero, y a la que el pecador ha respondido con su contrición o peni- 
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tencia interior, que ahora desea completar sacramentalmente para ser 
reconciliado. El confesor, por tanto, se esmera en la acogida (cf. RP 83). 
De este modo, tiene ocasión de expresar, desde el principio mismo de 
la celebración, el generoso recibimiento que Dios dispensa al hijo que 
regresa arrepentido a la casa paterna. Como padre espiritual, el confesor 
escucha con paciencia, sin dar sensación de premura. Trata sin aspereza 
al penitente, estimulándole a proseguir en el camino de la santidad, a la 
que está llamado. Procura que las confesiones no se alarguen innecesa- 
riamente: el diálogo entre el confesor y el penitente se limita a cuanto 
resulta oportuno para la finalidad del sacramento. 


2. La tutela de la santidad del sacramento 


Frente a eventuales abusos, el Derecho de la Iglesia custodia la san- 
tidad de la Penitencia con penas severas, que, conforme a la mejor tradi- 
ción jurídica, sirven para protejer los bienes del sacramento. El Código 
de Derecho Canónico contempla cuatro delitos: 

a) La absolución del cómplice en un pecado contra el sexto precep- 
to del Decálogo fuera del caso de peligro de muerte, se sanciona con la 
excomunión lata: sententia: reservada a la Sede Apostólica”. 

b) El atentado de oír la confesión sacramental conlleva la suspen- 
sión later sententice, si se trata de un clérigo, o el entredicho lata: senten- 
tice, sí se trata de un laico”. 

c) La solicitación a un pecado contra el sexto precepto del Decá- 
logo se castiga con la suspensión ferenda: sententic: y, en los casos más 
graves, con la expulsión del estado clerical”, 

d) La falsa denuncia de solicitación a un pecado contra el sexto 
precepto del Decálogo se sanciona bien con el entredicho y suspensión 
lata: sententice, si se trata de un clérigo, o bien con el entredicho late: 
sententice, si se trata de un laico”. 

Aunque, como ya vimos, el Codex (1983) no contempla la exis- 
tencia de pecados reservados, sin embargo, el confesor debe conocer 
que la comisión de determinadas acciones ilícitas conllevan determina- 


20. Cf, CIC (1983), can. 1378, $1. 

21. Cf. CIC (1983), can. 1378, $2. 

32. Cf. CIC (1983), can. 1387. La Constitución de Benedicto XIV Sacramention prarni- 
tentíae (1 de junio de 1741), que actúa como clave hermenéutica para el canon 1387, expone 
la naturaleza de este delito. La solicitación puede darse en el acto de la confesión, o bien con 


ocasión o bajo pretexto de ella. 
23. Cf. CIC (1983), can. 1390, 81. 
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das penas canónicas*, Importa saber que, en en caso de ser sujetos de 
sanciones penales, incurren en la pena de excomunión lata: sententia: 
reservada a la Sede Apostólica: 

a) quien arroja por tierra las especies consagradas, o las lleva o 
retiene con una finalidad sacrílega; 

b) quien atenta físicamente contra el Romano Pontífice; 

c) el Obispo que confiere a alguien la consagración episcopal sin 
mandato pontificio, así como al que recibe de él la consagración; 

d) el confesor que viola directamente el sigilo sacramental; 

e) el sacerdote que absuelve al cómplice en un pecado contra el 
sexto precepto del Decálogo; 

f) quien procura el aborto, si este se produce; en este caso la exco- 
munión no está reservada a la Sede Apostólica”, Si el arrepentimiento 
es sincero y resulta difícil remitir el caso a la autoridad competente, a 
quien le está reservada levantar la censura, todo confesor puede hacerlo 
a tenor del canon 1357, sugiriendo la adecuada penitencia e indicando 
la necesidad de recurrir ante quien goza de tal facultad, ofreciéndose 
eventualmente para tramitarla”, 

Cuando proceda interrogar al penitente sobre los pecados contra la 
castidad, así como en materia de procreación responsable, el confesor, 
consciente de celebrar una acción sagrada ín persona Christi Capitis, em- 
plea una prudente cautela, llena de respeto y discreción. Con ocasión de 
las preguntas al penitente, no debe poner en peligro su propia virtud, pues 
la castidad es un bien superior al logro de la integridad de la confesión. 
Normalmente no es necesario que el confesor indague sobre los pecados 
cometidos a causa de una ignorancia invencible acerca de su malicia”, 


c) Después de la celebración del sacramento 


Concluida la celebración de la Penitencia, el ministro está obligado 
a custodiar el sigilo sacramental. Es también de alabar que se entregue 


A E 
25. Cf. CIC (1983), can. 1364-1398. En estos cánones, el Codex indica también aquellos 
delitos que comportan tanto censuras como penas de entredicho o 
26. Téngase presente que ipso jure la facultad de levantar la censura de esta materia en el 
fuero interno ¿como para todas las censuras no reservadas a la Santa Sede y no decla- 
pd. ea ra dealer pets dar 


relativa al aborto gozan de la facultad de levantarla. por privilegio, e 


a Órdenes mendicantes o a algunas Congregaciones religiosas mode 
se +7. CT. «Mademecn paa los confesor sobre algunos cmas e moral conyugal ,en EV 
( ) 100-121, 
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con generosidad a la tarea de consejo espiritual en el ámbito extrasacra- 
mental. 


1. El sigilo sacramental 


Es la principal obligación del sacerdote, después de haber escucha- 
do la confesión del penitente. «El confesor, sabiendo que ha conocido 
los secretos de la conciencia de su hermano como ministro de Dios, está 
obligado a guardar rigurosamente el secreto sacramental por razón de su 
oficio» (RP 10d). La legislación sobre el sigilo, canónicamente urgida 
por la Iglesia desde el IV Concilio de Letrán (DH 814), ha sido siempre 
la misma. La disciplina canónica vigente la regula de modo riguroso”. 

La gravísima obligación de mantener el sigilo sacramental respon- 
de también a una exigencia del derecho natural, ya que el penitente 
manifiesta sus pecados al confesor con la condición implícita de que 
no los revele. Por tanto, la violación del sigilo implicaría un pecado de 
sacrilegio y sería, al mismo tiempo, un grave pecado contra la justicia, 
pues violaría el pacto implícito con el penitente y atentaría contra su 
fama. En tal hipótesis, el confesor utilizaría unos conocimientos que ha 
adquirido exclusivamente como ministro de Cristo. De ahí que el con- 
fesor, incluso requerido por cualquier autoridad humana, no puede decir 
nada de lo conocido en confesión. 

El sigilo versa sobre todo aquello y solo aquello que el penitente 
haya manifestado en orden a obtener la absolución, aunque finalmen- 
te no la obtenga o aunque la confesión sea sacrílega. El sigilo obliga 
para siempre y en cualquier circunstancia: aunque haya transcurrido 
largo tiempo desde que el penitente falleciera; aunque se sigan gravísi- 
mos males para el confesor, para otras personas o para el bien común; 
aunque su violación reportase grandes ventajas para la Iglesia; aunque 
traiga consigo la pérdida de la vida”. El sigilo no admite excepciones, 


no haya peligro alguno de revelación, $2. Quien está constituido en autoridad, no puede en modo 

hacer uso, para el gobierno exterior, del conocimiento de pecados que haya adquirido por 
confesión en cualquier momento». 

29, Entre los mártires del sigilo de la confesión, antiguos y contemporáneos, la Iglesia ve- 

nera a san Juan Nepomuceno (+ 1393). camonizado el 19 de marzo de 1729, cuyos restos reposan 
en la catedral de San Vito (Praga). 
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porque el bien que se trata de salvaguardar es siempre de orden superior 
a cualquier otro. Solamente el mismo penitente puede autorizar al con- 
fesor a revelar lo que le ha comunicado en confesión, Tal autorización 
nunca puede presumirse. Las confidencias hechas al confesor, fuera de 
la celebración del sacramento de la Penitencia, en orden a pedir consejo, 
no son objeto de sigilo sacramental, pero pueden obligar a mantener el 
secreto por derecho natural, 

La violación del sigilo puede ser directa o indirecta. Es directa si el 
confesor manifiesta el pecado y el penitente que lo cometió. Es indirecta 
si de las palabras, actos u omisiones del confesor puede colegirse el pe- 
cado y el penitente que lo cometió. La violación directa del sigilo, como 
ya hemos notado, lleva aneja la pena de excomunión lata: sententia: 
reservada a la Sede Apostólica; la indirecta lleva aneja una justa pena”. 
Dentro de los delitos reservados a la Congregación para la Doctrina de 
la Fe, se incluye la violación indirecta del sigilo sacramental, así como 
el delito consistente en la grabación de lo dicho por el confesor o el 
penitente en la confesión sacramental por cualquier medio técnico o 
difusión a través de los medios de comunicación social”, 


2. El acompañamiento espiritual 


La tarea de consejo y atención espiritual ha ocupado siempre un 
lugar importante en la Iglesia, como consta en la experiencia y en los es- 
critos de san Francisco de Sales, san Alfonso María de Ligorio, san Juan 
Bosco... hasta los santos contemporáneos. Esta labor es una expresión 
concreta de la solicitud materna que tiene la Iglesia por sus hijos en cuan- 
to reflejo de la providencia divina por cada hombre y por cada mujer. 

La esencial del sacerdote en el sacramento de la Penitencia 
—el perdón de los pecados— ha de distinguirse con toda nitidez del resto 
de cometidos subsidiarios que puede ejercer saludablemente en favor 
del penitente fuera del ámbito estrictamente sacramental. El ministerio 
de la Penitencia, por desarrollarse en el ámbito sacramental, está situa- 
do en un plano diferente al de la tarea de acompañamiento espiritual 
y no debe confundirse con ella. Afirmado lo cual, es preciso recordar 
también que el sacramento de la Penitencia, sin ser el único cauce de 


30, Cf. CIC (1983), can. 1388, $1; CIC (1983), can. 1388, $2. 

31, Cf, Motu proprio Sacramentarim sanctitaris tutela (30 abril 2001), an. 3, AAS 93 
(2001) 737-739. En este documento se dan normas sustanciales y procesales sobre los delitos 
cre ias amados a de Comppagación puja la Diosa de la lla una nueva versión de estas 
normas ha sido aprobada en 21 de mayo de 2010, 
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guía espiritual, es un cauce importante. En este punto resulta ilustrativa 
la experiencia sacerdotal de san Josemaría Escrivá (11975), quien tuvo 
la honda convicción —y así lo practicó ampliamente de palabra y de 
obra- de que el confesor, además de juez, debía ser también médico, 
maestro y padre porque todo ello encierra el oficio de buen pastor”, En 
este punto, así como el sacramento exige, tras su celebración, el sigilo, 
el acompañamiento espiritual exige la reserva natural acerca de todo lo 
que pertenece a la intimidad de la conciencia y, en general, al ámbito del 
acompañamiento espiritual. 

El fin de la tarea de consejo espiritual consiste en que el bautizado 
adquiera una mayor conciencia de su filiación divina de modo que le 
ayude a ejercer su libertad con plenitud amando y sirviendo a Dios y a 
los hombres conforme al Evangelio. Se trata de una tarea especialmente 
necesaria frente a la actual crisis de valores, la cual tiende a generar 
vacío espiritual. Este cuidado pastoral, que ayuda a discernir los valores 
humanos y cristianos, se constituye sobre la base de una libre relación 
personal, enmarcada en la espontánea comunicabilidad humana que se 
vive en la sociedad. El consejo espiritual no es sino una apertura de este 
hecho social global a una esfera particular: la del despliegue ante Dios y 
ante los hombres del germen sembrado en el Bautismo. 

Esta actividad de impulso espiritual se vive como una relación in- 
terpersonal por medio de la cual el cristiano entra en comunicación con 
alguien que estima, implícitamente al menos, como figura del buen Pas- 
tor. El consejero no manda ni ordena. No ocupa el lugar de la conciencia 
del aconsejado. Ayuda y acompaña en el discernimiento de los criterios 
de fondo y de los valores prácticos aplicables a la vida cotidiana aquí 
y ahora. Ejerce la prudencia, la paciencia, el optimismo y la confianza 
en la gracia divina a partir de su conocimiento y experiencia del cora- 
z6n humano. Ofrece al aconsejado compañía, energía interior, consuelo, 
apertura de horizontes y capacidad de defensa frente a las tentaciones 
y a los malos ejemplos. El consejo contribuye a la unificación de la 
persona en Cristo. Modera las fuerzas centrífugas que amenazan esa 
unidad y procura situar a quien se aconseja en el camino de la conver- 
sión permanente. El acompañamiento espiritual consiste en introducir 
correctamente al otro en su propia libertad. 


razonamiento de quienes afirman que la dignidad del sacramento de la Penitencia queda rebajada 
por el hecho de que los sacerdotes den consejos y aliemten con sus exbortaciones a los peniten- 
tes, y quieren reducir el oficio de confesor a juzgar simplemente las disposiciones interiores y a 
absolver los pecados». Para un desarrollo más amplio de este punto, cf. E. BurknarT - 3. LÓPEZ. 
Vida coridiana y santidad en la enseñanaza de san Josemaría - Estudio de teología espiritual, 
vol, 3, Madrid 2013, 499, 
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Por su parte, el aconsejado trata de explicar las circunstancias de su 
vida y de su interioridad, ejerciendo su propia libertad y personalidad. 
No se subordina al consejero; conserva siempre su plena libertad de deci- 
sión. La relación entre consejero y aconsejado es un ejercicio permanente 
de dos libertades; actividad en la que ambos enseñan y aprenden, Este 
consejo podría revestir carácter imperativo si el aconsejado, consciente o 
inconscientemente, se hallara en un situación de grave peligro espiritual. 

La generosidad con que el sacerdote se entrega a su ministerio pas- 
toral se concreta en unos horarios idóneos no solo para celebrar la li- 
turgia de la Reconciliación, sino también para deplegar una amplia y 
honda labor de orientación espiritual”. 
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LOS EFECTOS DEL SACRAMENTO 


Preguntarse por los efectos del sacramento de la Penitencia equiva- 
le a indagar sobre la gracia específica que este signo sagrado confiere; 
lo que en términos escoláticos se diría la res tantum. Esa pregunta intro- 
duce a quien se la formula en una región inédita, pues la gracia es, de 
suyo, gratuita, y de ese modo hay que recibirla, celebrarla, experimen- 
tarla y anunciarla. Se trata, por tanto, de contemplar el don de Dios que 
el pecador arrepentido y confesado acoge y con el cual coopera. Un don 
que precisamente da nombre al sacramento y que, con palabras recupe- 
radas de la Iglesia antigua por el RP, se designa como «reconciliación». 

La tradición teológica, tratando de los sacramentos, conoce la gra- 
cia santificante y la gracia sacramental. El Concilio de Trento ense- 
ña que «es propiamente a través de los sacramentos como comienza 
la verdadera justicia, se incrementa la ya iniciada, y se repara la que se 
ha perdido por el pecado»'. En este sentido, la Penitencia —verdadero 
sacramento de la nueva Alianza— confiere la gracia santificante a quien 
lo recibe. Esta gracia divinizante, que hace al hombre hermoso y grato 
a Dios (gratia gratum faciens), es una participación en la vida de Dios 
que nos introduce en la intimidad de su vida trinitaria y en la comunión 
con Cristo y con su Cuerpo Místico. Es un don habitual, una cualidad 
estable y sobrenatural que perfecciona al alma para hacerla capaz de 
vivir con Dios, de obrar por su amor (CCE 2000 y 1997)”. 


l. CosciLiO 06 TRENTO, Decr. De Sacramentis, Procemmdimn (DS 1600): per quie (sacra- 
menta) emnlo vera lnstitia vel incipit, vel corpta augetur, vel amixsa reparatur. 

2. Para un estudio de la noción católica de gracia, cf. J, L. Lorba, Antropología reológica, 
Pamplona 2009, 373 ss. De otra parte, cabe recordar que, en la tradición teológica latina, us: 
A A 
Propia finalidad confieren respectivamente la gracia sontificante o restauran la que se 
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Junto a la gracia santificante, el significado específico del sacra- 
mento de la Penitencia se revela en la gracia sacramental que comunica. 
En realidad, todo se ordena a la reconciliación, al perdón y a la libera- 
ción del poder del pecado. Ésta es la «gracia sacramental» específica 
del sacramento de la Penitencia. La etimología de «perdón» ayuda a 
percibir lo insigne de esta gracia propia del sacramento: el verbo cas- 
tellano «perdonar» proviene del compuesto latino per-donare, donde 
la partícula intensiva «per-» realza la excelsitud de la donación: «don 
total» del Hijo, como signo y garantía del «perdón» sacramental. 

El Concilio de Florencia enseña que el efecto del sacramento de la 
Penitencia es el perdón de los pecados (DH 1323). El magisterio Tr- 
dentino declaró que el efecto del sacramento es la reconciliación con 
Dios y, consiguientemente, la remisión de los pecados: «La realidad y 
efecto de este sacramento, por lo que toca a su virtud y eficacia, es la 
reconciliación con Dios» (DH 1674). El mismo Concilio enseña, al tra- 
tar de la justificación, que la remisión de los pecados incluye la gracia 
santificante y la caridad que se difunde en los corazones por el Espíritu 
Santo y que inhabita en ellos (DH 1561). En definitiva, la remisión de 
los pecados constituye la gracia sacramental de la Penitencia. Es, como 
dijimos, la res tantun del sacramento o el fruto salvífico final del sa- 
cramento. 

Esta gracia sacramental, que justifica al pecador arrepentido, es una 
obra ad extra y, por tanto, trinitaria: «Dios Padre, rico en misericordia, 
no cierra el corazón a ninguno de sus hijos. Los espera, los busca, los 
encuentra allí donde el rechazo de la comunión los hace prisioneros del 
aislamiento y la división. Los llama a reunirse en torno a su mesa en 
la alegría de la fiesta del perdón y de la reconciliación» (RetP 10). El 
protagonismo de Cristo en la obra de la reconciliación proviene de la 
misión del Hijo de Dios enviado al mundo para reconciliar a los hom- 
bres y para ser —£l mismo- fuente e instrumento de reconciliación. En 
Cristo, el opus reparationis se hace realidad encarnada en el mundo y 
en la historia. La acción de Cristo en el sacramento de la Penitencia se 
hace visible a través del ministro, que reproduce la imagen de Cristo 
Médico. La acción del Espíritu Santo en el combate contra el pecado es 
incesante y decisiva. El penitente se acerca al sacramento por el Espíri- 
tu. Los ministros de la Iglesia confieren el perdón de los pecados con la 
fuerza del Espíritu. Las tres divinas Personas actúan, pues, en la recon- 
ciliación, que manifiesta el amor y la misericordia del Padre hacia los 


dido, Aquellos que por sí mismos aumentan la gracia ya existeme, se denominan «sacramentos 
de vivas». 
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hombres, la solidaridad del Hijo con la condición humana pecadora, y 
la riqueza del Espíritu Santo en su lucha contra los poderes del Maligno 
y en defensa de la santidad de la Iglesia. 

Una vez determinada la gracia sacramental de la Penitencia, nues- 
tro discurso sobre la remisión de los pecados se despliega conforme a la 
cuádruple reconciliación que repara las cuatro fracturas fundamentales 
inferidas por el pecado: la reconciliación del hombre con Dios, con la 
Iglesia, consigo mismo y con la creación (RetP III, 1, 26). Los efectos 
del sacramento de la Penitencia vienen a reparar esas cuatro fracturas 
que fueron sistematizadas en la Constitución Gaudium et spes y a las 
que la Exhortación Apostólica Reconciliatio el Peenitentia (1984) alu- 
dirá en seis ocasiones”. 


1. LA RECONCILIACIÓN CON DiOS 


El concepto de reconciliación hunde sus raíces en el corpus pauli- 
mum, en el sentido salvífico de la obra de Cristo, y tiene hondas conno- 
taciones antropológicas y eclesiológicas. El término «reconciliación» 
aúna las referencias plurales del perdón, visto desde la doble perspec- 
tiva de las relaciones entre el hombre y Dios, de una parte, y de los 
hombres entre sí, de otra. 

El Catecismo de la Iglesia Católica presenta los efectos del sacra- 
mento en la doble perspectiva de reconciliación con Dios y con la Igle- 
sia (CCE 1468-1469). Respecto a la primera, afirma: «toda la virtud de 
la penitencia reside en que nos restituye a la gracia de Dios y nos une 
con Él con profunda amistad. El fin y el efecto de este sacramento son, 
pues, la reconciliación con Dios» (CCE 1468). 


a) El perdón de los pecados graves y leves 


El sacramento de la Penitencia cancela los pecados, es decir, los 
vence hasta dejarlos sin sustancia ni realidad. En esta cancelación, «es 
imposible que sea perdonado un pecado mortal sin los demás», ya que 
en el mismo sujeto todo pecado grave es incompatible simultáneamente 
con la gracia*. Cabe, sin embargo, la remisión de los pecados graves y 


AN DE AQUINO, Surnma Theologíca, 1-11, q. 85, a. 3, ad <.; GS 13 y RP 4, 
he * 26,31. 
4. Cf. Santo Tomás DE AQUINO, Sima Theologica, UN, q. 86.0. 3. 
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no de todos los leves si el penitente no estuviera arrepentido de estos. 
La razón estriba en que es imposible el perdón de ningún pecado, ni 
siquiera leve, sin el correspondiente arrepentimiento. Tampoco podrán 
perdonarse los pecados leves sin el perdón de los mortales, puesto que 
la remisión de los leves supone el robustecimiento de la gracia que no 
existe en quien tiene pecados graves. 


b) El perdón de la culpa y de la pena 


El perdón de los pecados es un acto de la misericordia divina, que 
convierte el corazón del hombre al amor de Dios con un acto libre del 
hombre que, bajo la acción del amor divino, retorna a su Creador y Re- 
dentor. Entonces, siendo esto así, ¿por qué este perdón sacramental no 
perdona con la culpa toda la pena, como hace el Bautismo? Porque en 


el sacramento de la Penitencia -synergia divina y humana- entran en 
juego los actos del penitente cuyas disposiciones admiten una mayor 
O menor mejora. De ahí la importancia de la penitencia interior que 
integra enteramente a la persona en la voluntad amorosa de Dios. El 
reato de pena temporal se redime conforme a la autenticidad de la con- 
versión, en función del grado de la caridad. Aquí, la función del Médi- 
co divino consiste simultáneamente en «curar» y «des-curar». En latín, 
el sustantivo cura significa cuidado, preocupación; «des-curar» es lo 
contrario: despreocupar, descuidar. La solicitud divina por el hombre 
pecador se traduce en manumitirlo para que viva «sin cuidado»: para 
que —en palabras de san Juan de la Cruz- deje su «cuidado entre azuce- 
nas olvidado»*, 


2. LA RECONCILIACIÓN CON LA IGLESIA 


La reconciliación no afecta solo a la «relación invisible» entre Dios 
y el penitente, sino también a la «relación visible» con la Iglesia (cf. 
RP 52). El Carecismo enseña que «el pecado menoscaba o rompe la co- 
munión fraterna. El sacramento de la Penitencia la repara o la restaura. 
En este sentido, no cura solamente al que se reintegra en la comunión 
eclesial, sino que tiene también un efecto vivificante sobre la vida de 
la Iglesia que ha sufrido por el pecado de uno de sus miembros. Resta- 
blecido en la comunión de los Santos, el pecador es fortalecido por el 


5. SAN JUAN DE LA Cruz, Noche oscura VII 4-S. 
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intercambio de los bienes espirituales entre todos los miembros vivos 
del Cuerpo de Cristo, estén todavía en situación de peregrinos o que se 
hallen ya en la patria celestial» (CCE 1469). 

Nuestro Señor, en un gesto teológicamente elocuente, invitó a los 
pecadores a su mesa como una señal de reconciliación y de que eran 
aceptados en el Reino. De ahí el escándalo de los fariseos. He aquí cómo 
lo expresa el Catecismo de la Iglesia Católica (n. 1443): «Durante su 
vida pública, Jesús no solo perdonó los pecados, también manifestó el 
efecto de este perdón: a los pecadores que son perdonados los vuelve a 
integrar en la comunidad del pueblo de Dios, de donde el pecado los ha- 
bía alejado o incluso excluido. Un signo manifiesto de ello es el hecho 
de que Jesús admite a los pecadores en su mesa, más aún, Él mismo se 
sienta a su mesa, gesto que expresa de manera conmovedora a la vez, 
el perdón de Dios y el retorno al seno del pueblo de Dios». Al hacer 
partícipes a los Apóstoles de su poder de perdonar los pecados, Cristo 
les hace partícipes también de la potestad de reconciliar a los pecadores 
con la Iglesia, Esta dimensión eclesial está claramente contenida en las 
palabras con que Cristo entrega a Pedro y a los Apóstoles «las llaves del 
Reino de los cielos» (cf, CCE 1444-1445). 

En la Iglesia antigua, el perdón de los pecados operado por el sacra- 
mento de la Penitencia fue interpretado de diversas maneras. La recon- 
ciliación canónica fue entendida no solo como un momento ascético, 
sino ante todo como verdadera liberación de los pecados. En la época 
de los Padres, la vuelta del pecador a la comunidad (ekklesía) era con- 
templada como garantía del perdón de los pecados. Aquí, el perdón de 
los pecados no es la consecuencia de la reconciliación con la Iglesia, 
sino que más bien la reconciliación misma con la Iglesia es el signo 
sacramental de la reconciliación con Dios. Al «desatar» el sacerdote 
en la tierra, Dios «desata» en el cielo. La Iglesia perdona, por tanto, la 
culpa ante Dios al reconocer en el hombre su plena incorporación a ella 
misma. Así pues, la reconciliación eclesial es efecto salvífico del sacra- 
mento y ella, a su vez, es el signo eficaz del perdón de los pecados y la 
realización de la comunión de gracia con Dios, 

La reconciliación con la Iglesia se presenta, en cierto modo, como 
el camino por el que se consigue la liberación de los pecados. Este ca- 
mino es congruente con la dimensión eclesial del pecado. Con el peca- 
do, el bautizado ha lesionado la comunión y ha sido excluido de la vi- 
talidad que proviene de la ekklesía. El pecador mantiene cierta relación 
con Cristo aun después de los más graves pecados, pero ya no participa 
de la vida que discurre por las venas de ese organismo vivo, que es el 
Cuerpo místico. El sacramento de la Penitencia le reinserta en la comu- 
nión vivificante de la ekklesía. Este efecto inmediato del sacramento es, 
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por su parte, signo eficaz de otro fruto del sacramento: la anulación de 
los pecados. En síntesis, la reconciliación de la Iglesia es la res et sacra- 
mentum de la Penitencia”. 

La reconciliación del pecador con Dios supone esta mediación 
eclesial. Por ella, la penitencia del pecador arrepentido es confirmada y 
consagrada, Mediante esta mediación eclesial, la expiación del pecado 
es visible y eficazmente incorporada al misterio pascual de Cristo, a 
fin de eliminar el pecado y restablecer la comunión salutífera con la 
santa Trinidad. En cuanto sacramento, la Penitencia incorpora al miste- 
rio pascual de Cristo. Él mismo es el garante de su eficacia. Los actos 
salvíficos de Cristo nos llegan por mediación de la Iglesia. El pecador 
arrepentido participa de los frutos de la Pascua del Señor en tanto expía 
sus pecados bajo el comportamiento y con la ayuda de la Iglesia. Esta 
participación en los padecimientos de Cristo es sacramental y, por ello, 
debe ser también eclesial para ser plenamente eficaz. 

Es mérito de Bartolomé Xiberta (41967) haber redescubierto en la 
tradición patrística esta importancia de la reconciliación con la Iglesia.” 
En su tesis doctoral, dirigida por Maurice de la Taille (1933), sostie- 
ne que la reconciliación con la Iglesia es la res er sacramentum de la 
Penitencia; es decir, el signo y la causa de la reconciliación con Dios*. 
Esta interpretación teológica —no el redescubrimiento— es discutida por 
algunos autores. También el teólogo Johannes Gopper, en una interven- 
ción atentamente escuchada durante la discusión de los artículos de la 
sesión XIV de Trento, trató de una doble reconciliación, significada por 
la absolución del sacerdote: reconciliación con Cristo y con todos los 
miembros de Cristo”. Esta dimensión eclesiológica del sacramento de la 
Penitencia, aunque no pasara explícitamente al texto del Decreto triden- 
tino, fue recogida en el Magisterio posterior. En efecto, «a aquellos que 
por el pecado grave se separaron de la comunión con el amor de Dios, el 
sacramento de la Penitencia les devuelve la vida que perdieron» (RP 7). 
Por este sacramento, «los fieles que caen en el pecado después del Bau- 


6. Junto con este punto de vista eclesiológico, se recuerda que la Escolástica veín la res ef 
socramentum de la Penitencia en la penitencia interior del sujeto (cf. P. Lorez-GowzáLez, Pent- 
tencia y reconciliación - Estudio histórico-teológico de la res ct sacramentum, Pamplona 1990). 

7. Entre los nombres más destacados en la recuperación del significado eclesial del sacra- 
mento de la Penitencia en el siglo pasado, habría que citar a también a M. Schmaus, B. Posch- 
mana, P. Anciaux y Z. Alszeghy. 

8. Cf. B. Ximerta, Clavis Ecclesia - De ordine absolutionís sacramentalis ad reconcilia. 
tioner cum Ecclesía, Roma: 1922; cf. también F. MILLÁN, Reconciliación con la Iglesia - In- 
JAinencia de la resis de B. F. M. Xiberta (1897-1967) en la teología penitencial del siglo xx, Roma 
1995.; ef. P, Fansés, «La reconciliación con la Iglesia», Phase 79-80 (1974) 212-231, 

9. Cf. CT VI/1,267, 11-16, 
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tismo, renovada la gracia, se reconcilian con Dios» (RP 2), y «se recon- 
cilian con la Iglesia, a la que, pecando, hirieron, la cual, con caridad, 
con ejemplos y con oraciones, les ayuda en su conversión» (LG 11). 

Él Concilio Vaticano 11 trata este asunto en Lumen gentium 11: 
«Quienes se acercan al sacramento de la penitencia obtienen el perdón 
de la ofensa hecha a Dios por la misericordia de este y al mismo tiempo 
se reconcilian con la Iglesia, a la que, pecando, ofendieron, la cual, con 
caridad, con ejemplos y con oraciones, les ayuda en su conversión». Se 
habla aquí del papel de la Iglesia en su ayuda en la conversión del pe- 
cador, de su acompañamiento. Se habla también de reconciliación con 
la Iglesia, pero no se habla de la relación causa-efecto entre la reconci- 
liación con Dios y la reconciliación con la Iglesia. El texto latino evita 
la cuestión utilizando el adverbio simul, al mismo tiempo". Lo mismo 
sucede en Presbyterorum ordinis, cuando se describe el papel de los 
presbíteros en el sacramento de la Penitencia: «por el sacramento de la 
penitencia, reconcilian a los hombres con Dios y con la Iglesia» (PO 5). 
El Concilio no va más lejos''. Es claro que entre la reconciliación con 
Dios y la reconciliación con la Iglesia debe existir un nexo, no una mera 
yuxtaposición: una reconciliación ha de estar ordenada a la otra, pero el 
Concilio no ha querido decidir la cuestión. 

Que la reconciliación con la Iglesia sea signo y causa de la recon- 
ciliación con Dios muestra mucho mejor a la Iglesia como «sacramento 
de reconciliación»: ella misma es entre los pueblos signo eficaz de la 
recomposición de las fracturas infligidas por el pecado; es reconciliado 
con ella como el pecador recibe la reconciliación con Dios. He aquí 
cómo lo formula la Comisión Teológica Internacional: «así, en la peni- 
tencia sacramental, la readmisión en la plena comunión sacramental de 
la Iglesia es el signo sacramental (res er sacramentum) de la renovada 
comunión con Dios (res sacramenti)»'". Y un poco más adelante, re- 
cuerda que el poder de perdonar los pecados forma parte de la potestad 
de atar y desatar: «la estructura esencial del sacramento de la penitencia 
está testimoniada ya en la Iglesia antigua apostólica y posapostólica. 
De especial importancia, aunque no exclusiva, es la palabra “atar” y 
“desatar” en Mt 16, 19 y 18, 18, así como su variante en Jn 20, 23. Lo 
esencial de este sacramento consiste, por tanto, en que la reconciliación 
del pecador con Dios se realiza por la la reconciliación con la Iglesia»"”. 


R 10. Coxcuo VATICANO 11, Lumen gentican 11: (...) venían offenssionis Deo illatae ado Ejvs 
misericordia obtínent et simul reconciliantur cum Ecclesia. 
11. P_Ansts, «Pénitence», en DSp. vol. 11,996, 
1 ara TEOLÓGICA INTERNACIONAL. Reconciliación y penitencia ( 1982), 111, 4, 
. hoess, 1V, 4, 
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3. LA RECONCILIACIÓN CONSIGO MISMO 


La ruptura del pecador con Dios es causa de la ruptura consigo mis- 
mo. Esta idea ya está presente en las obras de los Padres y Doctores de 
la Iglesia, sobre todo en la doctrina de san Agustín y de santo Tomás de 
Aquino, Cuando tratan de esa íntima rotura, emplean expresiones grá- 
ficas: al separarse de Dios, dice Agustín, el hombre queda abandonado 
a su naturaleza, o incluso a lo más bajo de ella: el hombre «se queda en 
sí mismo» (esse in semetipso). El Doctor Angélico sostiene que la natu- 
raleza humana queda abandonada a sí misma (sibi relicta), abandonada 
a su propio desorden. 

Puesto que con el pecado el hombre se niega a someterse a Dios, su 
equilibrio interior se rompe y se desatan dentro de sí contradicciones y 
conflictos, como ya describimos al tratar la dimensión antropológica del 
sacramento'*, El pecado como principio de división, tan vivamente su- 
gerido por el Génesis en el pasaje de la torre de Babel, lo es, ante todo, 
en lo íntimo del corazón humano: in seipso divisus est homo (GS 13). 

La gracia del perdón sacramental reconcilia al sujeto consigo mis- 
mo en su corazón, haciéndole recuperar su propia verdad interior, su 
propio ser sinfónico. A la luz de la Tradición católica, esta íntima recon- 
ciliación del pecador consigo mismo actúa como sanación de la triple 
codicia mencionada por san Juan -concupiscencia de la carne, concupis- 
cencia de los ojos, y soberbia de la vida (1 Jn 2, 16), y como curación 
de las cuatro heridas que disminuyen su capacidad para dirigirse al fin 
último, que es Dios: ignorantia, malitia, infirmitas y concupiscentia. 


4. LA RECONCILIACIÓN CON EL COSMOS 


De la reconciliación con Dios derivan también otras reconciliacio- 
nes que subsanan las rupturas causadas por el pecado: como acabamos 
de ver, el penitente perdonado se reconcilia consigo mismo en el fondo 
más íntimo de su propio ser; se reconcilia con los hermanos, agredidos 
y lesionados por él de algún modo; se reconcilia con toda la creación 
(CCE 1469). Nos falta por considerar esta última, es decir, la vertiente 
cósmica de la reconciliación. 

El relato de las tentaciones de Jesús en el evangelio de Marcos su- 
giere un paralelismo entre el Paraíso y el desierto. En aquel, el primer 
Adán «puso nombres a todos los ganados, a las aves del cielo y a todas 


14, Cap.X.2 y 3. 
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las fieras del campo» (Gn 2, 20); en este, el segundo Adán «estaba con 
los animales» (Mc 1, 13). Con Cristo, el desierto, en cuanto imagen 
opuesta al Paraíso, deviene lugar de reconciliación. Las fieras salvajes, 
como imagen de la amenaza que comporta para el hombre la rebelión 
de la creación, devienen amigas, como en el Edén. Se restablece aquella 
paz predicha por Isaías para los tiempos mesiánicos y que la liturgia 
propone en el tiempo de Adviento: «el lobo convivirá con el cordero, 
el leopardo se tumbará con el cabrito, ternero y león joven pernoctarán 
juntos...» (Is 11,6). Por eso, allí donde el pecado es vencido y se resta- 
blece la armonía del hombre con Dios, allí también se realiza la recon- 
ciliación del cosmos, La creación desgarrada por el pecado retorna a su 
condición de apacible lugar de paz. 

El evangelio de Juan nos invita a contemplar el jardín del Edén res- 
taurado en el jardín de la Resurrección, el cual, a su vez, releído a la luz 
del Apocalipsis, se nos presenta como primicia del jardín escatológico. 
No se trata, pues, de tres jardines, sino de un solo y único jardín de Dios. 
El último y definitivo paraíso es el Edén reencontrado e incluso supera- 
do. La presencia del árbol de la vida, tanto en el Edén genesíaco como 
en el paraíso escatológico, sugiere la continuidad de ambos jardines. 

Los oasis de la creación surgidos en torno a las abadías benedicti- 
nas como lugares en los que reina la familiaridad con el Señor son cierto 
preludio de este cosmos reconciliado*. El claustro —hortus conclusus— 
tendía a reproducir, como en miniatura, el ideal monástico de anticipar 
la vida de la Jerusalén celeste, incluso en aspectos como la forma, el 
color, la paz: se alojaban en estos claustros árboles, como el olivo, y 
animales, como el faisán, conocidos por la simbólica cristiana como 
pobladores del Paraíso", 

Para terminar de exponer la cuestión de los efectos del sacramento 
de la Penitencia, conviene añadir dos precisiones: una de tipo teológico 
y otra conceptual, Desde el punto de vista teológico, el estudio moderno 
sobre los sacramentos advierte que la teología se empobrece cada vez 
que se afana por mostrar esos efectos como si fueran el resultado auto- 
mático de la conjunción entre la materia y la forma, olvidándose de si- 
tuar como punto de partida el misterio de Cristo, que la celebración del 
sacramento actualiza. Los sacramentos son, como enseña santo Tomás 


15. La versión de los LXX tradujo por «paraíso» (en griego, parideisos) el término que, 
€n Jenofonte, indicaba los jardines frutales de los reyes persas. Esta versión introduce un cambio 
semántico en la noción de parniso: de la esfera profana se pasa a la religiosa constatable en el 
relato de Gn 2: el parniso de Dios (parádeisos tou Thor). 

e Cf. C. VALENZIANO, «Il chiostro giardino biblico-liturgico», en Ecclesia Orans 1 

) 175-192. 
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de Aquino, in genere signi, y, en consecuencia, su efecto acontece flu- 
yendo de su ser sígnico””, El signo de la obra salvífica es ya portador de 
su efecto. En el caso de la Penitencia, su virtus no es algo separado de la 
presencia del misterio pascual en ella. Si se considera el término virtus 
conforme a su antiguo significado, esta comprende naturalmente la pre- 
sencia; solo si esa noción se debilita, como ocurrió en el pensamiento 
moderno, y se la hace consistir en una mera «fuerza moral» que actúa 
desde lejos, entonces nos alejamos del pensamiento total que caracteri- 
za a la teología neotestamentaria y patrística. El efecto del sacramento 
comprende la presencia sin que pueda darse sin ella. He aquí cómo una 
inteligencia profunda de la causalidad sacramental ilustra también el 
significado de lo que llamamos «efecto del sacramento» o también la 
virtus sacramenti". 

Desde la perspectiva conceptual, el efecto de los sacramentos no ha 
de concebirse como un hecho momentáneo, un «toque» divino como de 
pasada; al contrario, es una realidad que se implanta de modo duradero 
en el sujeto. Cada sacramento es un momento de encuentro con Cristo, 
pero no ocasional, sino momento del que el sujeto sale trasfigurado en 
el Crucificado-Resucitado. Así, la Penitencia es el sacramento en donde 
el bautizado que, por el pecado, ha naufragado en el mar de la vida, 
encuentra en el arrepentimiento su tabla de salvación, Ciertamente, si 
el sacramento se reduce al mero gesto de la confesión, entendida como 
simple purificación del pecado cometido sin apenas empeño de conver- 
sión, entonces es como si se aferrase a esa tabla que le salva del naufra- 
gio pero solo por un momento para abandonarla poco tiempo después; 
la vírtus del sacramento no será duradera ni estable. Por el contrario, si 
la conversión es real, esta representa un momento de gracia. Mientras 
el sujeto del sacramento se aferre a ella, perseverando en su empeño de 
conversión interior, el efecto del sacramento se perpetuará en su vida y, 
por esa gracia, podrá superar las acometidas del Maligno, que siempre 
amenazan con hacerle naufragar. 


5. LOS FRUTOS DEL SACRAMENTO 
La gracia del sacramento de la Penitencia implica la justificación 


del pecador arrepentido y confesado, perdonando los pecados mortales 
y, en la medida de su arrepentimiento, también los veniales. Destruye 


17. SANTO TOMÁS DE AQUINO, Sraruna Theologica, UI, q. 60, ad 1. 
18. Cf. O.Casez,, Fede, Guosi e Mistero, Padova 2001. 101-108. 
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consecuentemente los frutos del pecado, la culpa y la pena eternas, la 
pérdida de la gracia, el desorden personal, social y cósmico, tal como 
se manifiesta en las pasiones, egoísmos, rencores, malos sentimientos, 
heridas del corazón... En consecuencia, la gracia de este sacramento 
devuelve la paz y el gozo del perdón de los pecados, fortalece el espíri- 
tu, debilitado por los pecados, y otorga especiales auxilios para superar 
las tendencias de la concupiscencia y aquellas que han despertado los 
pecados, pudiendo vencer así las tentaciones. Igualmente, la gracia sa- 
cramental procura la reviviscencia de los méritos y virtudes anteriores 
en la medida de las disposiciones del sujeto. 

Ya se ha expuesto cómo el sacramento de la Penitencia adquiere 
su dimensión salvífica a partir de su entronque con el misterio pascual 
de Cristo y, a través de él, con la santa Trinidad, en cuyo nombre el sa- 
cerdote imparte la absolución”. El efecto del sacramento se sitúa, por 
tanto, en la profunda ontología de la salvación. De ahí que la Penitencia, 
de suyo, no constituya un tranquilizante psicológico o una cura psicoa- 
nalítica. Conviene tenerlo en cuenta para evitar que algunos penitentes 
busquen exclusivamente en este sacramento una especie de desahogo 
natural, olvidando su dimensión especificamente teologal. Contempo- 
ráneamente, el Concilio de Trento sostiene que «algunas veces, en los 
personas piadosas y en quienes reciben con devoción este sacramento, 
suele seguirse la paz y serenidad de la conciencia con viva consolación 
del espíritu» (DH 1674). Es fácil que así sea cuando se posee un ade- 
cuado concepto del pecado y de la misericordia divina. Tal efecto, sin 
embargo, ni se da siempre, ni, en el caso que se dé, es un efecto directo 
del sacramento, ni es de suyo necesario. Puede depender del tempera- 
mento del sujeto y de la coyuntura en que se encuentre. Ni siquiera es, 
por sí solo, el signo seguro de un particular espíritu penitencial. Este 
viene más objetivamente señalado por la nueva vida que se emprende a 
tenor de las exigencias de la conversión. 

Un himno de Simeón el Nuevo Teólogo (41022), escrito cuando la 
Iglesia permanecía aún indivisa, canta la recreación que realiza el sacra- 
mento en el cristiano arrepentido que bebe en la fuente de las lágrimas: 


El Señor, que me ha iluminado, 

toca con sus manos mis ataduras y mis heridas, 

y allí donde su mano toca o donde se acerca con su dedo, 
al punto las ataduras se desatan y las heridas desaparecen. 
Purificado de inmediato y libre de las ataduras, 

me tiende entonces una mano divina, me levanta del fango, 


19, Cf. cap. X. 2. 
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todo él me abraza, se lanza a mi cuello y me cubre de besos. 

Y a mí, que estoy del todo desfallecido y he perdido mis fuerzas, 
me toma sobre sus hombros (...) y me da a contemplar 

la asombrosa restauración mediante la que me ha reedificado. 

Me ha apartado de la corrupción, me ha regalado una vida inmortal, 
me ha revestido con una túnica inmaterial y luminosa 

e igualmente unas sandalias, 

un anillo y una corona incorruptibles y eternos (...). 

Lo he visto nuevamente dentro de mi casa: 

allí estaba súbitamente todo entero y unificado de forma inefable, 
de manera indecible anudado y trabado conmigo sin trabarse, 
como el fuego al hierro y la luz al cristal. 

Me ha hecho como fuego, como luz me ha presentado. 

Convertido en uno, yo y Aquel al que me he unido, 

¿Qué nombre me voy a dar? 

Por naturaleza soy hombre, pero por gracia soy Dios. 

Pues purificado por el arrepentimiento y las corrientes de lágrimas 
que de un cuerpo divinizado participan, como si de Dios se tratase, 
también yo me convierto en Dios en una unión inexplicable, 
¡Observa este misterio!»”, 
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CaríruLo XVI 
LAS INDULGENCIAS 


La doctrina y la práctica multisecular de las indulgencias en la Igle- 
sia se encuentran estrechamente ligadas con la satisfacción sacramental. 
Las indulgencias son una realidad instituida por la Iglesia; pertenecen, 
por tanto, al orden extrasacramental. Fueron ocasión de enfrentamien- 
tos con la Reforma protestante y retomaron nueva actualidad a raíz de 
la publicación de la Constitución Apostólica Indulgentiarum doctrina de 
Pablo VI (1967) y, más recientemente, con motivo de la celebración del 
solemne Jubileo del año 2000, al que un año antes precedió la cuarta edi- 
ción del Enchiridion Indulgentiarum (1999). En el prólogo de esta última 
edición, Juan Pablo II recomienda a los obispos que hagan de las indul- 
gencias objeto privilegiado de su magisterio y de su práctica pastoral", 

Para comprender el significado de las Leen y conviene ex- 
plorar su origen y desarrollo en el marco histórico de la disciplina peni- 
tencial. Esa evolución, movida a impulsos de la progresiva elaboración 
doctrinal del sacramento, suministra las bases necesarias para conocer 
el alcance teológico de las indulgencias con relación a la vida de santi- 
dad y conversión continua de los bautizados. Al término de este esbozo 
histórico, se expondrán las bases teológicas que sustentan la doctrina de 
la Iglesia sobre las indulgencias. 


l. ORIGEN Y DESARROLLO HISTÓRICO 


En sus orígenes, el sustantivo «indulgencia» se utilizó como sinóni- 
mo de remisión o absolución. Ambos conceptos expresaban indistinta 


. Cf. Pano VI, Const. Apost. Indulgentiarumn doctrina, AAS 59 (1967) 5-24; CIC (1983). 
ca 0097 CCE 1471- 1479; Enchiridion Indulgentiarumn, Rome 1999 (ed. castellana, Ma- 
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mente el perdón de una culpa o la remisión de una pena. Solo a partir del 
siglo X1 el término «indulgencia» comenzó a tener un sentido técnico. 
La práctica de las indulgencias, propiamente dichas, no es anterior al 
siglo XI, y se halla en relación con las conmutaciones, las redenciones, 
y las penitencias vicarias; a una oración, obra penitencial, limosna... se 
vinculaba la remisión de las penas temporales debidas al pecado me- 
diante un acto eclesiástico oficial. A continuación estudiaremos el ori- 
gen y la evolución de esta praxis. 


a) El periodo de la penitencia pública 


En la penitencia antigua, la absolución se recibía, como ya sabe- 
mos, tras el cumplimiento de una larga satisfacción. La penitencia pre- 
via al perdón tenía como fin la expiación plena del pecado, en sí mismo 
y en todas sus reliquias. No obstante, cierto barrunto de lo que después 
se llamaría «indulgencia» ya puede vislumbrarse en los primeros siglos 
de la Iglesia. Durante el periodo de las primeras persecuciones, la in- 
tercesión de los mártires tuvo gran relevancia. Sobre todo los apóstatas 
—aquellos que no habían tenido el valor de permanecer fieles a la fe- 
recurrían a los «confesores»: cristianos perseguidos y torturados por su 
fidelidad a Cristo. Cuanto más profunda era la caridad de un miembro 
de la Iglesia, más provechosamente podía ayudar a los demás mediante 
sus plegarias de intercesión y sus penitencias. En este sentido, los con- 
fesores mártires eran considerados miembros privilegiados de la comu- 
nidad con justo título. Su caridad, expresada mediante la entrega de su 
propia vida, los constituía en los imitadores de Cristo por antonomasia. 
De ahí que, cuando un penitente podía contar con la intercesión de un 
confesor, garantizase su expiación mediante el apoyo de esta sublime 
caridad. Poco a poco, la mediación de los confesores fue estimada como 
causa suficiente para disminuir el tiempo de penitencia impuesto por la 
Iglesia para reconciliar al pecador. 

La Iglesia sostenía solidariamente al penitente con su plegaria de 
intercesión. Este, como vimos, era acompañado por la oración del obis- 
po, los presbíteros y la entera comunidad durante el tiempo que duraba 
su expiación”. En virtud de esta intercesión eclesial, el obispo podía 
acortar tanto el tiempo como el rigor de las expiaciones impuestas a 
los penitentes, es decir, les concedía «indulgencia», sobre todo cuando 


2. Cf.cap. X1. 1, a. Algunas de las antiguas oraciones de Cuaresma del Misal Romano $0N 
testigos de esta tradición, y manifiestan la fe en la eficacia intercesora de la Iglesia ame Dios por 
medio de Cristo (suffragíurm Ecclesia), 
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existían razones de edad, debilidad, o se aproximaba la fecha de la Pas- 
cua en la que se celebraba la solemne liturgia de Reconciliación. 

Esta praxis no tardó en ser objeto de abusos que terminaron por 
desacreditarla, como se comprueba en las enérgicas reacciones de al- 
gunos Padres de la Iglesia. No obstante, bajo la sombra de estos abusos 
se oculta la luz de una preciosa realidad: la fe del pueblo cristiano en el 
valor de la mediación de la Iglesia. Ella es el universale salutis sacra- 
mentum y la communio Sanctorum que sostiene a sus miembros parti- 
cularmente débiles y necesitados. A lo largo del caminar histórico de la 
Penitencia, esta función mediadora de toda la comunidad cristiana para 
con los penitentes fue perdiendo expresividad, mientras se hacía cada 
vez más visible la intervención jerárquica. 

Para los Padres de la Iglesia, el tiempo y el modo de satisfacer de- 
bían ser proporcionados a la gravedad de los pecados. El uso de cam- 
biar un modo de satisfacción por otro cuando existían motivos graves 
(commutationes) se fue introduciendo lentamente hasta quedar codifi- 
cado. En los siglos vi y vit, tales conmutaciones podían consistir en 
el acortamiento del tiempo de penitencia mediante la intensificación 
de los ejercicios penitenciales. En algunos casos, una penitencia podía 
reducirse cumpliendo otra menos dura (redemptiones). La penitencia 
se reducía porque el confesor confería la remisión de una parte de la 
penitencia eclesial. Estas redempriones podían consistir en ayunos, li- 
mosnas o sustituciones de una obra de penitencia por otra, Llegó incluso 
a darse el caso de que un fiel cumpliera penitencia en nombre de otro. 
Esta praxis expresa la conciencia de que la Iglesia, representada en sus 
miembros más fervorosos y en la persona del ministro, puede asumir el 
cumplimiento de lo que falta a la expiación de aquel penitente, que, por 
diversos motivos, se hace incapaz de completarla, Esta costumbre, que 
al principio estuvo justificada, degeneró en numerosos abusos. Así, por 
ejemplo, cristianos ricos ofrecían a sus siervos la posibilidad de cumplir 
su penitencia a cambio de sumas de dinero. 


b) El periodo de la penitencia privada 


Caracteriza a este periodo el hecho de que el penitente realiza la 
satisfacción una vez recibida la absolución, cuando el pecado ya está 
perdonado. Esta circunstancia contribuyó a iluminar la distinción entre 
lo que significa la culpa, perdonada por la reconciliación, y lo que sig- 
nifica la pena. La penitencia que imponía el confesor solamente podía 
referirse a la cancelación ante Dios de la pena temporal debida por el 
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pecado. Las mortificaciones corporales (ayunos, abstinencias...) po- 
dían ser conmutadas por buenas obras (limosnas, oraciones...). 

En los siglos Xi y X11, se encuentran diversas formas de «absolucio- 
nes» y de plegarias instituidas por el Papa o por los obispos para bene- 
ficio de los pecadores en determinadas ocasiones. La Iglesia, a través 
de las plegarias de sus ministros, implora el perdón divino en favor de 
los pecadores arrepentidos. Así, es frecuente que al final de una Bula 
pontificia, al concluir una celebración, al término de un sermón... se 
encuentren tales absoluciones para la remisión de los pecados. Estas 
plegarias van adquiriendo lentamente una forma indicativa y autoriza- 
da, conforme la Iglesia va tomando conciencia refleja de su mediación 
en la reconciliación de sus hijos pecadores. Así se explica que las plega- 
rias mencionen a menudo el poder de las llaves concedido por Cristo a 
los Doce y a sus sucesores. Tales oraciones se sitúan como prolongación 
de las oraciones litúrgicas que acompañan a la penitencia canónica, y 
atestiguan la fe de la Iglesia en la eficacia de su mediación a favor de los 
pecadores sometidos a la acrio pernitentia”. 

Al faltar en esta época el suficiente desarrollo de la teología del sa- 
cramento, faltaba también la unidad en la praxis penitencial, lo cual se 
aprecia en el carácter confuso y vago de algunas fórmulas de absolución. 
Unas mismas fórmulas servían tanto para expresar el rito de Reconcilia- 
ción sacramental, como para las intercesiones ocasionales en favor de los 
pecadores arrepentidos. Esta situación propició ciertos excesos, y en tor- 
no a las absoluciones extrasacramentales giraron agudas controversias. 
Los diversos tipos de absoluciones no eran todavía indulgencias propia- 
mente dichas, puesto que no conferían de modo autorizado una remisión 
de las «penas temporales» impuestas por la Iglesia; se trataba más bien 
de una expresión particular de la intervención de la comunidad cristiana, 
especialmente por medio de su jerarquía, en favor del pecador con vistas 
a obtener de Dios el perdón de sus pecados y la completa cancelación de 
sus reliquias. En tanto el pecador se encontraba unido a la Iglesia, estas 
absoluciones podían obtener una «remisión de las penas» a los ojos de 
Dios porque se trataba de oraciones de la Iglesia, en cuanto tal, garanti- 
zadas por la acción del Espíritu, y en virtud de su significatividad como 
comunidad salvífica representada en su jerarquía, Junto a estas formas 
de absolución, bien sean sacramentales bien sean extrasacramentales, 
se encuentran igualmente en esta época el uso de las antiguas redemp- 
tiones, es decir, disminuciones de la penitencia eclesial. La conjunción 
de estas diversas prácticas condujo al nacimiento de las indulgencias. 


3, Un vestigio de esas oraciones son las fórmulas Misereatur e Indulgentiam del Rital 
previo al Concilio Vaticano l. 
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e) El nacimiento y desarrollo de las indulgencias 


En la Iglesia latina, la práctica de las indulgencias, propiamente 
dichas, se sitúa en torno al siglo X1, si bien la confusión entre las diver- 
sas formas de absolución y de intervención eclesiales en la penitencia 
prosiguió a lo largo del siglo x11. La distinción entre la absolución sa- 
cramental y las indulgencias se irá haciendo cada vez más neta con- 
forme progresa la teología del sacramento en las Summa de los siglos 
xu y Xt. Mediante la práctica de las indulgencias, la Iglesia expresó 
la eficacia de la comunión de los Santos en favor de los penitentes. Lo 
hacía en forma de intervención autorizada, es decir, mediante un acto 
de jurisdicción por el cual confería una remisión de las penas tempora- 
les. Tal acto jurisdiccional visibilizaba la función de la Iglesia cuando 
encamina al penitente hacia la eliminación completa de las reliquias 
del pecado. 

Las primeras formas de indulgencia aparecen otorgadas por obis- 
pos y confesores en el sur de Francia y en el norte de España a mediados 
el siglo X1, no como sustitución de una obra de penitencia por otra, sino 
como dispensa de una obra de penitencia mediante un acto jurisdic- 
cional: la visita a una iglesia o el hecho de dar determinada limosna 
remitían una parte de la penitencia en virtud de la intercesión de la Igle- 
sia en favor de un determinado pecador. Los primeros casos conocidos 
hablan de la tercera o cuarta parte de la penitencia, o de 20 o 30 días, e 
incluso de uno o varios meses de penitencia. Esta remisión especial vie- 
ne a menudo acompañada de una plegaria de absolución general, Con 
ella, el obispo o el presbítero imploraban a Dios el perdón completo del 
pecador si era previsible que falleciese antes de haber cumplido íntegra- 
mente su penitencia. Estas indulgencias fueron poco frecuentes en los 
siglos X1 y Xt1, pero ya el IV Concilio de Letrán (1215) tuvo que reaccio- 
nar frente a las que denominó «indiscretas y superfluas indulgencias». 

Junto a esta praxis, existían también verdaderas commutationes y 
redempriones. Una de sus formas típicas fue la absolución otorgada con 
ocasión de la salida para las cruzadas: a quienes partían para liberar los 
santos Lugares, el Papa impartía una absolución total y plenaria. La 
expedición era considerada como una obra ardua y penosa que compen- 
saba toda la penitencia impuesta por la Iglesia para la remisión de los 
pecados y de las penas*, 


4. En la fórmula de absolución otorgada por Urbano 11 se les: (...) ¿ter illtud pro our 
Peenitentia repueror (cf. MANS! 20, 816). Se trataba, pues, de una remisión plenaria de toda la 
Penitencia eclesial. 
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En la medida en que la naciente teología sacramentaria medieval 
fue clarificando los diversos aspectos del sacramento de la Penitencia, 
las fórmulas de absolución empleadas para las indulgencias se fueron 
haciendo cada vez más precisas. Así, a partir del siglo xt, la presencia 
de la cláusula «rite contritis atque confessis» comienza a hacerse fre- 
cuente, Se expresaba de este modo que las remisiones particulares eran 
complemento de la satisfacción sacramental: un acabamiento perfectivo 
con vistas a la eliminación de las reliquias del pecado. 

La doctrina teológica medieval entendía que si el penitente no rea- 
lizaba una obra satisfactoria equivalente a la penitencia impuesta, otro 
podía sustituirle o reemplazarle. Esta sustitución también podía encon- 
trarse en el «tesoro» de la Iglesia (thesaurus Ecclesia): las satisfaccio- 
nes superabundantes del Señor, de la bienaventurada Virgen María y de 
los santos podían compensar y sustituir la penitencia impuesta, en vir- 
tud de la solidaridad que une a todos los miembros del Cuerpo Místico 
de Cristo. En la distribución de este tesoro, la jerarquía -se decía— tenía 
un poder análogo al que tiene un superior religioso cuando dispone de 
los bienes de su comunidad”. Cuando la Iglesia dispensa de una obra 
de penitencia, acude a este tesoro, y este recurso, de tipo jurídico, es 
fructuoso. Así, las indulgencias se fueron disociando poco a poco de la 
penitencia impuesta en el sacramento, ya que esta, por ser casi simbóli- 
ca, no admite relajación en su cumplimiento. Las indulgencias acabaron 
por considerarse como una remisión gratuita de la pena temporal debida 
ante Dios. Podrán ser concedidas generosamente por la Iglesia y lucra- 
das por todos los fieles. Seguirán contándose en días, meses y años, 
como cuando eran un perdón de las penitencias tarifadas. 

En el periodo tardo-medieval, la práctica de las indulgencias condu- 
jo a abusos y a una concepción de la gracia y del perdón no suficiente- 
mente espiritual. A las críticas de los valdenses, de Wyclef (f1384) y de 
Huss (41415), se añadieron, en el siglo xv1, las de Lutero (41546), cuyo 
desafío suscitó la exposición magisterial de Trento acerca de las indul- 
gencias: indulgencia es la condonación de una pena temporal contraída 
ante Dios por pecados cuya culpa ya ha sido perdonada*. Esta condona- 
ción es otorgada por la autoridad eclesiástica y sostenida por el tesoro 
de la Iglesia. El Concilio de Trento, definiendo el derecho de la Iglesia 
a conceder indulgencias y su utilidad, reclamó también mesura en su 
concesión y exigió la exclusión de todo afán de lucro (DH 989 y 1835). 

A finales del siglo xv, las indulgencias se aplicaron también a los 
fieles difuntos. Se extendió la opinión de que el Papa poseería cier- 


5. Cf. CLemrsre VI, Bula Unigenitas Dei Filiny (23 enero 1343), DH 1025-1027, 
6. Cf. DH 1447; CIC (1917), can. 911, 
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ta jurisdicción incluso sobre las almas del Purgatorio y que, por ello, 
les podía aplicar una indulgencia en forma de absolución. Tal tesis, sin 
embargo, fue pronto abandonada. A comienzos del siglo xvi, las in- 
dulgencias por los difuntos ya se aplicaban bajo la forma exclusiva de 
intercesión (per modi suffragii). 


d) La praxis actual 


La Constitución Apostólica Indulgentiarum doctrina, publicada por 
Pablo VI en 1967, actualizó la doctrina y la praxis de las indulgencias 
en la Iglesia, El documento se propuso explicar, con una amplitud no 
habitual en la materia, el significado que la Iglesia atribuye a su praxis 
y el espíritu con que los cristianos deben lucrarlas?. El texto mantiene 
la distinción entre indulgencias plenarias y parciales, según liberen de 
la pena temporal debida por los pecados totalmente o en parte, Recha- 
za expresamente una comprensión cuantitativa del thesaurus Ecclesic, 
como si la realidad de gracia crística guardara proporciones físicas en 
su reparto: la «medida» exacta de la remisión de la pena temporal es 
secreto de Dios. El Catecismo de la Iglesia Católica recoge la noción de 
indulgencia propuesta en el Código de Derecho Canónico (CIC [1983], 
can. 996) y en el Enchiridion Indulgentiarin: 


«La indulgencia es la remisión ante Dios de la pena temporal por 
los pecados, ya perdonados, en cuanto a la culpa, que un fiel dispuesto 
y cumpliendo determinadas condiciones consigue por mediación de la 
Iglesia, la cual, como administradora de la redención, distribuye y aplica 
con autoridad el tesoro de las satisfacciones de Cristo y de los Santos» 
(CCE 1471). 


Para lucrar indulgencias es necesario estar bautizado, no excomul- 
gado, y hallarse en estado de gracia por lo menos en el momento de 
concluir las obras prescritas. Sin embargo, para que el sujeto capaz las 
pueda lucrar debe tener la intención al menos general de conseguirlas, 
y cumplir las obras prescritas dentro del tiempo determinado y de la 
manera debida a tenor de la concesión (CIC [1983], can. 996). 

Del recorrido histórico que acabamos de realizar emerge un dato 
primordial: en medio de las vicisitudes experimentadas por la disciplina 


7, Cf. Pasto VI, Const. Apost. Indi gentiarión doctrina, AAS 59 (1967) 5-24. Esta cons- 
tución había estado precedida por una consulta a las Conferencias de los Obispos en 1965 y 
por un informe que, propuesto a la cuarta Sesión del Concilio Vaticano 11, dio lugar a diversas 

que, sin embargo, no forman parte de los debates conciliares propiamente dichos 
(A. Wescer, Vatican 11 - Chronique de la quatriéme Session, Paris 1966, 414-425). 
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penitencial a lo largo del tiempo, persiste la fe del pueblo cristiano en 
el valor de la intercesión de la Iglesia y en la eficacia de la communio 
Sanctorum a los ojos de Dios. La remisión de las penas eclesiales basa- 
da en la intercesión y en los méritos de la Iglesia confiere al penitente 
un mayor fervor de caridad. Por él, las reliquias de sus pecados son pro- 
gresivamente eliminadas y la curación completada para el bien común 
de toda la Iglesia. 


2. SIGNIFICADO Y ALCANCE TEOLÓGICO 


«Don total de la misericordia de Dios»*, las indulgencias se fun- 
dan en dos realidades de la fe: la pena temporal debida al pecado y 
el misterio de la communio Sanctorum. En páginas precedentes hemos 
abordado la primera cuestión —la naturaleza de la pena temporal que la 
indulgencia remite—, así como aquello que la teología denomina «reli- 
quias del pecado»”; pasemos a estudiar la segunda cuestión. 


a) La «Comunión de los Santos» 


Cuando la Iglesia católica habla de communio Sanctorum se refiere 
al vínculo vivo y trascendente, visible e invisible, que existe entre todos 
los cristianos, vivos y difuntos, en la unidad del Cuerpo que tiene a Cris- 
to por Cabeza y fuente de impulso vital. Todos los cristianos, unidos a 
Cristo en un mismo Espíritu en virtud del Bautismo, son miembros de 
su Cuerpo y forman quasi una mystica persona”. 

Existe, pues, una comunión entre los bautizados como fruto de 
la solidaridad que engloba a los peregrinos en su caminar hacia la 
Jerusalén celeste, a los justos del Purgatorio que consuman su purifi- 
cación, y a los bienaventurados en la gloria del Cielo. Por eso, existe 
también comunión o intercambio de bienes espirituales: es, respecti- 
vamente, el significado masculino y neutro del genitivo «Sanctorum». 
Así como el pecado de uno daña a la santidad de todo el Cuerpo, la 
santidad personal de un miembro aprovecha también a la santidad de 


8. Cf. Juan Panto Il, Bula Aperite portas Redemptori (6 enero 1983) 8, en AAS 75 
(1983) 98. 
9. Cf. respectivamente cap. X, 2, y cap. XIV, 4, 

10. Santo Tomás DE AQUINO, Summa Theologica, Ul, q. 48, a. 2, ad 1. Para un estudio 
del contenido teológico de esta cxpresión, puede consultarse la extensa obra de H. MOnLEN, Una 
avstica persona, 1964 (trad, castellana, El Espíritu Sano en la Iglesia, Secretariado 
Trinitario, Salamanca 1998), 
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todo el Cuerpo. La santidad de unos puede merecer ante Dios, por su 
benevolencia, la clemencia para con otros y cooperar, de este modo, a 
su salvación, Constituye un precioso patrimonio de la Iglesia que co- 
munidades monásticas, esparcidas por los cinco continentes, no cesan 
de ofrecer a Dios su oración y expiación abundantes por la salvación 
del género humano. Esta comunión de los miembros de la Iglesia en 
los bienes espirituales, siempre avalorados por la gracia de Cristo, 
constituye lo que metafóricamente se llama el «tesoro» de la Iglesia. 
La antigua convicción cristiana de que los misterios de la vida y la 
Pasión de Cristo, así como el martirio de los santos, beneficiaban a 
toda la Iglesia, evolucionó durante el siglo xt hasta convertirse en la 
doctrina del «tesoro» de gracia de la Iglesia (thesaurus Ecclesia) del 
que la jerarquía puede disponer «para ser saludablemente dispensado 
a los fieles» (DH 1206). 

Este «tesoro» es la voluntad salvífica de Dios, traducida en el amor 
pleno a cada hombre, en virtud de la redención de Cristo y de la santidad 
de la Iglesia, cuya misión se halla intrínsecamente orientada a la supe- 
ración de las consecuencias del pecado. No es que mediante la indul- 
gencia se «pague» a Dios del tesoro de la Iglesia, sino que ese tesoro se 
hace presente y activo cuando la Iglesia dirige su oración a Dios. Desde 
este punto de vista, la expiación de las penas por el pecado significa la 
ayuda de Dios para una eliminación no más fácil, sino más plena e in- 
tensiva de las secuelas del pecado. Las indulgencias no están destinadas 
a reemplazar los esfuerzos inherentes a la conversión y a la penitencia 
del cristiano. 

Actualmente, existe un consenso teológico sobre el hecho de que 
la indulgencia se refiere a la expiación de las penas temporales por el 
pecado, de cualquier forma que estas se interpreten. La concepción de 
indulgencia presente en la Constitución Apostólica Indulgentiarum 
doctrina aboga por un ejercicio cualificado de la Iglesia que distribuye 
y aplica con autoridad el tesoro de gracia del que es depositaria. 


b) El Enchiridion Indulgentiarum (1999) 


Las nuevas Normas pretenden una revalorización de la cooperación 
personal exigida al fiel, así como una mayor espiritualización de las 
prácticas indulgenciadas por la Iglesia. Se mantiene la distinción entre 
«parcial» y «plenaria», según libere, en la intención de la Iglesia, parcial 
O totalmente de la pena temporal debida por los pecados, Se deroga la 
Cuenta de días, semanas y años, supervivencia de la disciplina medieval 
(n. 4). En el caso de la indulgencias parciales, el grado de remisión de la 
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pena temporal depende de las disposiciones del fiel que realiza la obra 
a la cual va vinculada la indulgencia. 

Las indulgencias plenarias han sido reducidas en número para que 
los fieles mantengan su justa estima y porque precisan cierto tiempo 
para prepararse bien. Las condiciones establecidas para lucrar una in- 
dulgencia plenaria son: ejecución de la obra prescrita; confesión sacra- 
mental, comunión eucarística, oración por las intenciones del Sumo 
Pontífice y «la exclusión de apego a todo pecado, incluso venial» (n. 7). 
Se suprime la vinculación a lugares u objetos a fin de que «se vea más 
claro que las indulgencias están vinculadas a las acciones de los fieles» 
(V.12). Finalmente, «pueden ser aplicadas a los difuntos por modo de 
sufragio», lo que supone «una excelente obra de caridad» (1V.8). 
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PRESENTACIÓN 


Tue solus Medicus, Medicus humilis, 
Medicus et Medicamentimn. 
(SAN AGUSTÍN DE HIPONA) 


El tratado del sacramento de la Unción de los enfermos pretende 
suministrar una visión completa de la doctrina católica sobre el sacra- 
mento de los enfermos en orden a su inteligencia fundamental. Para 
ello, se ha elegido una articulación interna similar a la del tratado de 
la Penitencia. Tal opción es congruente con el nexo que la tradición 
teológica descubre entre ambos signos, pues, como enseña el Concilio 
de Trento, la Unción es consumativa de la Penitencia. Seguiremos el 
siguiente desarrollo. 

El discurso comienza abriéndose al horizonte bíblico para exami- 
nar los datos inspirados del Antiguo y del Nuevo Testamento que con- 
forman la revelación en torno a la Unción (Introducción). 

La praxis primitiva de la unción, atestiguada en la Escritura, se con- 
vierte en objeto de reflexión por parte de los primeros testigos de la 
tradición de la Iglesia, cuyo incipiente teologizar será proseguido, a tra- 
vés de avatares diversos, por los teólogos medievales, hasta llegar a la 
reinstauración doctrinal propuesta por la teología que precede y sucede 
al Concilio Vaticano Il. Las vicisitudes de esta reflexión teológico-litúr- 
gica de veinte siglos, constituyen la Primera Parte del tratado (cap. 1-11). 

La Segunda Parte (cap. !11-V) se abre con un doble momento: el 
antropológico y el litúrgico. El primero ilumina la enfermedad en cuan- 
lo realidad humana sobre la que incide la fuerza salvífica y confortante 
del sacramento. La enfermedad, que tarde o temprano viene a visitar al 
hombre como rendija que le hace entrever la muerte, sitúa a quien la 
padece ante una realidad que se impone por encima de sus querencias. 
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Asumir esta condición, cuando llega, requiere una singular fuerza psi- 
cológica y espiritual y el sacramento acontece como camino, que para 
el cristiano enfermo es consolador, de entrar en comunión mistérica con 
el Médico celeste que salva y conforta. El momento litúrgico presenta la 
teología del libro litúrgico con el que la Iglesia celebra el signo sagrado 
de la Unción (cap. IM). Estrechamente relacionado con este capítulo 
sigue el siguiente, dedicado a la unción como realidad cultual que la 
Iglesia celebra. En él se recoge el testigo de la lex orandií y se efectúa 
una relectura simbólico-litúrgica del nuevo Ritual de la unción de enfer- 
mos. Este discurso concluye adentrándose en el área de la pastoral para 
mostrar las pautas de comportamiento de la Iglesia con relación a sus 
hijos enfermos (cap. IV). 

Los Padres de la Iglesia vieron en las celebraciones litúrgicas la 
theología prima de la que partir para una sólida reflexión sobre la lex 
credendi. Siguiendo este mismo proceder, el tratado concluye propo- 
niendo de modo sistemático la perspectiva dogmática del sacramento. 
La exposición discurre a través de aquellos puntos (estructura, sujeto, 
ministro y efectos) que, en el devenir histórico del sacramento, han sido 
y son actualmente objeto de un particular relieve doctrinal (cap. V). 

En ocasiones, el armazón sobre el que se construye el discurso obli- 
ga a mencionar más de una vez un mismo enunciado, pero ello no es 
inconveniente si se considera la ventaja pedagógica inherente a la repe- 
tición de ciertos puntos fundamentales, Otras veces, razones de espacio 
obligan a tratar algunas materias de modo indicativo o sintético, sin que 
sea posible extenderse en el análisis pormenorizado que exigiría una 
metodología rigurosa. 

En aquellos lugares que así lo piden se presentan también algunas 
oraciones de la venerable tradición eclesial; se hace presente de este 
modo el momento doxológico inherente a toda teología que escudriña 
la gloria del Misterio. Todos los términos griegos originales han sido 
transliterados y las clásicas expresiones técnicas que la exégesis, la li- 
turgia o el Magisterio suelen expresar en latín, se han mantenido en esta 
misma lengua. 

La santa Unción es sacramento de enfermos y sacramento de Vida. 
Fisura desde la que el Eterno ilumina de esperanza el sufrimiento hu- 
mano, transfigurado por el sufrimiento de quien es Vencedor porque 
es Víctima', Expresión de cómo las circunstancias adversas son mis- 
teriosamente «abrazadas» por la ternura de Dios; de cómo el Altísimo 
no deja de inclinarse amorosamente sobre la humanidad afligida. Con 


L. San AGusTÍN DE Hiroxa, Confessiones, lib. X,c. 43 (001.27, 193): Vicror quiía Victima. 
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la peculiar gracia del Espíritu que confiere la Unción, el adagio latino 
cobra plenitud de significado: pene: sunt penna”: las penas son alas. 
En efecto, así como las aguas del mar, cuando ascienden hacia el cielo, 
pierden la sal y se hacen lluvia fecunda, así también el sufrimiento hu- 
mano pierde, en cierto sentido, amargura cuando se eleva hacía lo alto 
y se hace fecundo para la redención del mundo y el bien de la Iglesia. 
La celebración del sacramento de la Unción que salva y conforta— es 
un don misericordioso del Señor digno de ser amado y de enseñarlo a 
amar. Su comprensión renovada puede conducir a una más madura y 
robustecida inteligencia del signo y también, in spe, a una más cualifi- 
cada praxis pastoral. 
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ENFERMEDAD Y UNCIÓN 
EN LA SAGRADA ESCRITURA 


La perspectiva bíblica en torno a la salud y a la enfermedad no es la 
propia del médico o del científico'. El discurso bíblico pondrá más bien 
de manifiesto la vertiente religiosa y de fe, mostrando la relación exis- 
tencial entre el enfermo y Dios. En otras palabras: la palabra de Dios 
no pretende mostrar el diagnóstico o el tratamiento de una enfermedad, 
sino la enfermedad misma en cuanto participación del enfermo en la 
historia de la salvación y, a la postre, en el misterio pascual de Jesucris- 
to. Las reflexiones presentes en este capítulo serán punto de referencia 
frecuente en páginas posteriores, como sustrato bíblico fundamental so- 
bre el que descansa el significado cristiano de la santa Unción. 


|. ENFERMEDAD Y UNCIÓN EN EL ANTIGUO TESTAMENTO 
a) La enfermedad 


En el antiguo Oriente, la enfermedad era considerada como una 
desgracia causada por los espíritus demoníacos, o como un castigo en- 
viado por los dioses, irritados a causa de los crímenes cometidos ante 
sus ojos. Para obtener la curación o bien se realizaban exorcismos ten- 
dentes a expulsar a los demonios, o bien se inmolaban víctimas cuyo 
sacrificio —así se esperaba— aplacaría el furor de la divinidad. Se conser- 
van formularios de la literatura babilónica para uno y otro caso. 


Dios, revelándose al bombre, no quiso hacer matemáticos, sino cristianos (cf. San 
A o Contra Sedo e librí divo, lib. 1, 10,en CSEL 25-2, 812 (PL 42, 
525) (Ders) christianos enim facere volebat non mathematicos), 
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La Biblia refleja una mentalidad similar a la que tenían los pueblos 
vecinos a Israel. Todos los acontecimientos se hallaban en dependencia 
de la causalidad divina y la enfermedad no era una excepción. La envia- 
ba Dios, bien directamente, bien por medio de otros seres superiores, 
como el ángel exterminador o Satán (cf. 2 S 24, 15-17; Jb 2, 7). En el 
judaísmo postexílico, la creencia en la acción demoníaca sobre las en- 
fermedades ocupa un lugar preponderante. Para el hombre judío de la 
Biblia, existe un nexo entre la enfermedad y el pecado. Dios ha creado al 
hombre para la felicidad, como se desprende del relato de la creación, y 
la enfermedad, así como los otros males que asedian a la humanidad, ha 
entrado en el mundo a consecuencia de la funesta aparición del pecado 
original (cf. Gn 3, 16-19), En el contexto de la teología de la Alianza, las 
enfermedades serán una de las principales maldiciones con que el Señor 
castigará la infidelidad del Pueblo de su Elección (cf. Dt 28, 21,27). Re- 
sulta significativo que, en los Salmos, suplicar la curación sea una plega- 
ría que va siempre acompañada de una confesión de las faltas cometidas. 

Sin embargo, a partir de cierta época, la explicación según la cual 
la enfermedad era consecuencia de los pecados personales de quien la 
sufría, se fue haciendo insuficiente. A este respecto, es aleccionador de- 
tenerse en el libro de Job. En él se contiene un debate entre tres con- 
cepciones diferentes de la enfermedad: como castigo, como prueba y 
como misterio. A partir del capítulo tercero, se aprecia un cambio de 
perspectiva: la prueba que sufre Job deja de contemplarse en clave ex- 
clusivamente moral para ser captada en su dimensión teológica. Job ya 
no solo será un modelo de paciencia, sino un creyente que llama a las 
puertas del misterio de Dios. Las pruebas que padece se convierten en 
situación providencial para purificar el conocimiento que Job tiene de 
Dios, hasta hacerle exclamar: «Yo te conocía solo de oídas, mas ahora 
te han visto mis ojos» (Jb 42, 5). Se trata de una percepción nueva sobre 
la verdad de Dios en su infinita sabiduría, conforme a la cual realidades 
profundamente humanas, como el sufrimiento y la muerte, adquieren un 
hondo e insospechado sentido. 

«Aun cuando la enfermedad se halla estrechamente vinculada a la 
condición del hombre pecador, no siempre puede considerarse como un 
castigo impuesto a cada uno por sus propios pecados» (RU 2). El mismo 
Cristo, que no tuvo pecado, dando cumplimiento a la profecía de Isaías, 
experimentó el sufrimiento en su Pasión, bebiendo hasta el final el cáliz 
de sus padecimientos en el lecho de la Cruz. En el Canto del Siervo de 
Yahwé se entrevé el valor expiatorio y de reparación de los pecados aje- 
nos que puede tener el sufrimiento (cf. Is 53, 4-5). El versículo quinto 
de este Canto —«sus heridas nos han curado»— se abre a la esperanza de 
que la enfermedad acabará por ser vencida. 
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b) La unción 


En la Antigua Alianza, la unción era el signo visible de la conce- 
sión de los dones requeridos bien para una tarea, o bien del Espíritu de 
Dios para una misión. La mayor parte de las unciones mencionadas en 
el Antiguo Testamento constituyen ritos de consagración de reyes, de 
profetas, de sacerdotes y, en particular, del altar. De su unción con óleo, 
la piedra adquiría una eminente santidad, en el sentido veterotestamen- 
tario (gadosh)*. Ese significado continúa en el Nuevo Testamento. El 
descenso del Espíritu sobre Jesús, con que termina la escena del bautis- 
mo en el Jordán, significa la investidura formal de su misión mesiánica. 
Los Padres vieron en este hecho una analogía con la unción de los reyes 
y sacerdotes de Israel al ocupar su cargo. Por eso, según el relato de 
Lucas, Jesús se presentó a sí mismo y presentó su misión en la sinagoga 
de Nazaret con la frase de Isaías: «el Espíritu del Señor está sobre mí, 
porque el Señor me ha ungido» (Is 61, 1). 

Junto a este empleo consecratorio, existía la unción con aceite como 
signo para expresar el júbilo por una determinada fiesta. Los judíos un- 
gían también a sus invitados en señal de respeto y amor, Es el caso de la 
unción de Jesús por parte de María en Betania con aquel costoso «perfu- 
me de nardo puro» (Jn 12, 3). Esta unción no fue estimada como sorpren- 
dente o fuera de lugar, sino, por el contrario, como signo de la prodiga- 
lidad del amor y como alusión profética a la muerte y a la resurrección. 

En lo concerniente a las unciones con óleo, el aceite de oliva fue 
utilizado desde antiguo en el próximo Oriente y en toda la cuenca me- 
diterránea con fines medicinales. Plinio pondera la virtud terapéutica de 
este aceite”. Tradicional era también, entre los hebreos, el uso de aceite 
tanto mezclado con bálsamo como con vino (cf. Jr 8,22; 46, 11; Lc 10, 
34). Algunas Iglesias orientales conservan este uso. La literatura rabíni- 
ca presenta al olivo como un árbol relacionado con el paraíso celestial y 
el óleo es tenido como fruto precioso para la vida y la salud del hombre. 
Por eso, se practicaba también la unción sobre los enfermos: era un 
remedio médico que apuntaba si no a la curación, sí, al menos, al alivio 
y a la sedación. El buen samaritano empleó vino para curar las heridas 
y aceite para calmar el dolor (cf. Lc 10, 34). Su significado religioso 
va más allá de lo que el óleo pueda aportar en cuanto medicina; es ante 
todo un signo de la benevolencia divina. 


A 2. El término bíblico gadash sugiere la idea de diferencia y separación. Así, por ejemplo, 
Dios es santo (gadosh) porque es el completamente Otro respecto a todo lo que el hombre puede 
pensar, decir o hacer. 

3, Cf. Puso, Historia natural, 23, 39,40. 
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2. JESÚS Y LOS ENFERMOS 


Es natural que la realidad humana de la enfermedad, y, junto con 
ella, todo lo que aflige la vida del hombre sobre la tierra, esté muy pre- 
sente en la perspectiva del Evangelio, de la enseñanza y conducta de 
Jesús y de sus Apóstoles. En los Evangelios, estas curaciones tienen el 
valor de signos de un contenido teológico profundo. La mayoría de los 
milagros que los evangelistas narran de Jesús son curaciones: un total 
de diecinueve; número elevado si se considera el estilo sobrio de los 
Evangelios. La redención obrada por Cristo es una victoria completa 
sobre el mal, sobre el pecado y la muerte, y la enfermedad es una de las 
caras de ese mal. 

La vida media del hombre en tiempos de Jesús se estima en me- 
nos de treinta años. En el cementerio de Qumrán, que data en términos 
generales de la época de Jesús, es raro el esqueleto que denuncia más 
de 40 años*. En esta coyuntura, Jesús, a lo largo de su ministerio pú- 
blico, defendió a los enfermos de la acusación del pueblo como si la 
enfermedad fuera indefectiblemente efecto de pecados personales. Él 
nunca rehuyó el trato con aquellos que habían contraído una enferme- 
dad contagiosa. Sabiendo que el impuro contaminaba de su impureza 
todo lo que tocaba (cf. Lev 14, 1-32), sorprende que en los Evangelios 
es Jesús quien paradójicamente, al sanar a los leprosos, les toca (cf, Mt 
8, 3; Mc 1,41; Le 5, 13). Análogamente, la mujer que padecía de he- 
morragias era impura ante la Ley (cf. Lev 15, 25-27). Llama también la 
atención que en el Evangelio es la hemorroísa quien toca a Jesús y, lejos 
de contaminarle, queda curada (cf. Lc 8, 43-48), En ocasiones, se hizo 
el encontradizo con algunos enfermos; otras veces, fue requerido a su 
cabecera y se ofreció para ir a sus casas y curarles. Los visitó obrando 
curaciones milagrosas (cf. Jn 9, 1-3; Mt 8,3; Jn 5, 6; Mt 8, 7). 

No es extraño que la imagen de Cristo más grabada en la tradición 
primitiva fuera seguramente la de Jesús como Médico prodigioso*, Para 
Cristo, vencer la enfermedad mediante las curaciones constituía un as- 
pecto importante de sus milagros. Tales curaciones, además de suponer 
una prueba de su misión divina, eran sobre todo un momento actuali- 
zador de su mensaje mesiánico: «está cerca el reino de Dios» (cf. Le 


4. Cf.J. GonzáLez Ecuearar, Arqueología y Evangelios, Estella 20072, 180. 

5. Cf.S. FersÁnDeZz, Cristo Médico según Orígenes — La actividad médica como meráfora 
de la acción divina, Roma 1999. Se comprende, en este contexto, que el Oficio divino recoja el 
título cristológico de «médico» y lo sitúe en relación con los verbos «visitar» y «salvar»: «Tú. 
Señor, Médico de nuestros cuerpos y nuestras almas, visitanos y sálvanos con tu piedad» (cf. 
LiruRGIA DE LAS Horas, Preces de Vísperas del jueves 11! del tiempo pascual). 
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21,31). En otros términos: la curación de las enfermedades era signo 
de que la nueva era del Reino de Dios, que trae la salvación íntegra del 
hombre, estaba ya presente y operante en medio de Israel. Comenzaba 
a despuntar la victoria de Dios misericordioso sobre el pecado y sus 
secuelas, Este poder de Jesús, que actúa instantánea y vigorosamente 
sobre la enfermedad y la muerte, no es una prueba de su ciencia o de 
su habilidad humana, sino el desvelamiento de su condición de abso- 
luto Médico salvador del género humano. Las curaciones obradas por 
Cristo, en cuanto victorias sobre Satanás, no sustituyen a los métodos 
de la medicina y la atención sanitaria; son revelación del poder supremo 
del Padre, que, a través de los gestos de su Hijo, alcanza al enfermo en 
forma de suprema «com-pasión» (commiseratio)". 

Los hagiógrafos no han dejado constancia de si Jesús ungió con 
aceite para curar enfermos. Jesús obraba las curaciones por medio de su 
«palabra»: «levántate, toma tu camilla y vete a tu casa»; «anda, tu fe te 
ha salvado» (Mc 2, 11; Mc 10, 52). Consciente de la energía Ínsita en 
las palabras de Cristo, un centurión dijo a Jesús: «Señor, no soy digno 
de que entres en mi casa; pero basta que lo digas de palabra y mi criado 
quedará sano» (Mt 8, 8). Para el total restablecimiento de la salud del 
criado, basta la palabra de Jesús. En otras ocasiones, su palabra iba tam- 
bién acompañada de «gestos». Los evangelistas nos han transmitido la 
gestualidad humana concreta de Jesús: elevar los ojos al cielo, imponer 
las manos, bendecir... Son los mismos gestos que la Iglesia prolonga en 
las celebraciones litúrgicas, Para las curaciones, el Señor solía imponer 
sus manos a los enfermos, o tocaba con sus dedos, humedecidos con sa- 
liva, los ojos de un ciego para imponerle después las manos (cf. Mc 6, 
5; Mc 8, 23-25). Esa imposición de manos pasará al Ritual de la unción 
de los enfermos como gesto epiclético, acompañado de la oración del 
sacerdote (cf, RU 139), Eran los enfermos, otras veces, quienes tocaban 
a Jesús porque salía de él una fuerza (d namis) que operaba su curación, 
como en el caso de la hemorroísa (cf. Mc 5, 30). Precisamente una repre- 
sentación muy antigua de la hemorroísa es el motivo que sugiere el Ca- 
tecismo de la Iglesia para comenzar su exposición sobre la economía sa- 
cramental. Es un modo gráfico de insinuar que también hoy es posible el 
Contacto salvífico con Cristo por medio de los sacramentos de la Iglesia. 

Médico de los cuerpos y de las almas, Jesús no se contentó con cu- 
Tar a los enfermos, sino que ordenó y dio poder también a sus Apóstoles 
Para que hicieran lo mismo en su nombre. De ahí que, entre las acciones 


1979 > Testamentura Domini, en E. Lobos, Enchiridion Fontiwn Liturgicormn, Bononix 
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que Jesús contempla en el mandato de evangelización, figure de manera 
expresa el poder de curar a los enfermos (cf. Mt 10, 1,8; Lc 9, 1; 10, 
9)”. Siguiendo esta misma huella, Pablo cita entre los carismas para la 
edificación de la comunidad el de las «curaciones» (cf. 1 Co 12, 9.28). 

Dos textos neotestamentarios relacionan la unción y el aceite. El 
primero es una referencia de Marcos y el segundo la perícopa de la Car- 
ta de Santiago, donde la tradición católica contempla la sacramentalidad 
de la Unción de enfermos. 


3. EL TEXTO DE Marcos (6, 7-13) 


El estudio bíblico de este pasaje de Marcos está requerido por la 
instancia magisterial, ya que el Concilio de Trento vio en él una «insi- 
nuación» del rito recomendado en la Carta de Santiago: «esta sagrada 
unción de los enfermos fue instituida como verdadero y propio sacra- 
mento del Nuevo Testamento por Cristo nuestro Señor, “insinuado” 
ciertamente en Marcos y recomendado y promulgado a los fieles por 
Santiago, apóstol y hermano del Señor» (cf. DH 1695). He aquí el texto 
del capítulo 6 de Marcos: 


7 Y llamó a los doce y comenzó a enviarlos de dos en dos, 
dándoles potestad sobre los espíritus inmundos (...). 

* Se marcharon y predicaron que se convirtieran. 

* Y expulsaban muchos demonios, 

y ungían con aceite a muchos enfermos y los curaban. 


Instruidos por las enseñanzas recibidas del Maestro, los Doce se 
diseminaron por Galilea, predicando, como él, la penitencia y expul- 
sando demonios. Atestiguaban de ese modo el carácter espiritual del 
reino de Dios que ellos iban preparando por medio de su predicación y 
de sus curaciones. Pero es importante advertir que, mientras Jesús rea- 
lizaba esas curaciones directamente con sus palabras o con sus gestos, 
los Apóstoles se servían de la unción con aceite. Aunque más arriba 
se dejó apuntado cómo el aceite desempeñaba un papel relevante en 
la terapéutica de la antigújedad, sin embargo, a juzgar por los términos 
que emplea Marcos, el fin puramente medicinal de la acción del aceite 
queda aquí singularmente sobrepasado. No es que los sufrimientos de 
los enfermos fueran solo aliviados, sino que muchos de ellos quedaban 


7. Un himno de la Oficio romano recoge esta realidad cuando, relbióndnos ados Apt 
cama: «la salud y la enfermedad de todos se someten a vuestro imperio. ..»: Lrruwgta HORARÚM 
Hymnus Exsulter ceelura, Commnune Apostolorum, ad 1 Vesperas, stropha 4, vv, 1.2: quart 
precepto aubiditur salus et languor ont. 
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inmediatamente curados, cualquiera que fuese la enfermedad que pade- 
cieran. En otras palabras: los resultados de la unción con aceite se sitúan 
en el mismo plano que las liberaciones del poder del demonio. Se trata, 
por tanto, de actuaciones cuyos efectos van más allá del orden natural, 
En ellas, los Doce no actuaban como médicos, sino como taumaturgos. 

En efecto, ungiendo a los enfermos para curarlos, los Doce seguían 
un tipo de actuación que era conforme con los usos culturales de su épo- 
ca, pero lo que importa es señalar que tal unción adquiría un significado 
del todo nuevo precisamente a la luz de la misión que Jesús les había 
confiado. Las curaciones no surgían como efecto de las propiedades 
naturales del aceite, sino en virtud de la potencia de Aquel, que les había 
conferido tal poder. Este es el modo como la Iglesia entiende el texto de 
Marcos cuando presenta a los Doce reproduciendo ritualmente la acción 
curativa y sanante del Maestro. Si se considera que las unciones de los 
Doce no producían un efecto menor de cuando Jesús mismo curaba, 
resulta fácil vislumbrar aquí cierta sacramentalidad. 

Debe destacarse también que los Doce debían proceder de la mis- 
ma manera. Esta unanimidad en el modo de proceder presupone que el 
empleo de este rito provenía de precisas indicaciones de Jesús, quien 
ligaba a esa acción su mismo poder salvífico en beneficio de los cuerpos 
y las almas de los enfermos, Se explica, pues, que el Concilio de Trento 
viera en este texto una «insinuación» del sacramento de la santa Unción 
y autores posteriores, como Belarmino (+1621) y otros, hablaran de «un 
cierto preludio y figura» del sacramento. 


4. EL TEXTO DE SANTIAGO (5, 14-15) 


Este texto fundamental de la Escritura relativo a la unción de los 
enfermos data del periodo de la vida apostólica de la Iglesia. Su im- 
portancia exige un estudio pormenorizado. En primer lugar, veremos 
el contexto de estos versículos en el marco del Nuevo Testamento; en 
segundo lugar, una breve exégesis extraerá su rico contenido, 

La Carta de Santiago encabeza el grupo de las llamadas «católi- 
Cas». De los tres personajes que el Nuevo Testamento conoce con el 
nombre de Santiago, la tradición latina identifica al autor de la Carta 
Con el «hermano» del Señor. Según eso, la Carta habría sido redactada 
Con anterioridad al año 62 o 66, fecha en la que Flavio Josefo sitúa el 
martirio de Santiago*. Para los Padres de Trento, este sería el autor de la 


3. Cf. FLavio Jostro, Antiquitates iudoícer, lib, 20,9, 1. 
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Carta, si bien su mente no era resolver una cuestión histórica, Al frente 
de la Iglesia-madre de Jerusalén tras la partida de Pedro, Santiago fue el 
representante más visible del movimiento judeo-cristiano. 

La Canta tardó en ser universalmente reconocida como canónica. 
Los primeros testimonios son de Orígenes (fc. 284) y hay que llegar 
al siglo tv para que sea prácticamente aceptada por todas las iglesias”. 
En el prefacio de su biblia, Lutero afirma que «la Carta de Santiago 
es realmente una carta de paja... que nada tiene que ver con la natu- 
raleza del Evangelio». Rechazó su canonicidad porque, en su opinión, 
la doctrina de la Carta de Santiago era contraria a la de Pablo en lo 
relativo a la justificación por la sola fe'”. Por lo que concierne al des- 
tinatario —«las doce tribus de la diáspora» (1, 1)-, es bien sabido que 
el término «diáspora» designa al conjunto de las comunidades judías 
que, implantadas en regiones lejanas de Palestina, vivían en medio de 
pueblos paganos. El texto refleja, quizá más que ningún otro del Nuevo 
Testamento, la mentalidad religiosa de los hebreos de la época, razón 
por la que se estima que sus destinatarios serían los judíos conversos a 
la fe cristiana. 

En el capítulo 5, el hagiógrafo procede por asociación de ideas. En 
el contexto precedente ha dado unos consejos en torno al modo de pro- 
ceder en el gozo y en el llanto. Ahora pasa a considerar un caso especial 
de tristeza, que es la causada por la enfermedad. También en este caso 
prescribe la plegaria, pero se trata de una plegaria que realizan presbí- 
teros de la Iglesia, acompañada por una unción con aceite a la que se 
atribuyen efectos curativos, tanto físicos como espirituales: 


M ¿Está enfermo alguno de vosotros? 

Que llame a los presbíteros de la Iglesia, 

y que oren sobre él, ungiéndole con aceite en el nombre del Señor. 
'*Y la oración de la fe salvará al enfermo, 

y el Señor le hará levantarse, 

y si hubiera cometido pecados, le serán perdonados. 


El primer versículo trata del rito (v. 14); el segundo, de los efectos 
de la unción (v. 15), 


9. Aun con todo, la Epistula de vírginimate del Pseudo-Clemente Romano contiene nueve 
citaciones de la Carta de Santiago (ef. F. X, Fur, Parres apostolici, vol 1, Tubinga 1913, 454 
y BIBLIA rArmÉstica, vol. 2, Paris 1967, 440). En el siglo m, Orígenes (4253) daba la Carta por 
canónica en Oriente; pero en Occidente hubo que esperar al siglo IV. Cf. OxíGeNES, la Leviticum 
homilía, 2, 4, en SCh 286, Paris 1981, 110-111, El primer comentario completo a la Carta de 
Santiago corresponde a san Beda el Venerable (1735). Tampoco hay comentarios al evangelio de 
Marcos hasta Víctor de Antioquía (s. v) en Oriente y hasta Beda en Occidente. 

10. Cf. M. Lutero, Ed. Weimar, vol. 6, 567-571, 
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a) Tres son los puntos fundamentales que emergen del rito: 

1. El sujeto de la unción es un enfermo. El término griego con el 
que el hagiógrafo se refiere al enfermo en el versículo 14 es asthenéi, 
que admite el sentido tanto de una enfermedad grave como leve; en el 
versículo siguiente emplea kamnein que se aplica al que está agotado 
por el cansancio o la enfermedad. El texto nada dice sobre el grado de 
la enfermedad, salvo que parece seria e inmoviliza al enfermo. No hay 
datos que induzcan a precisar que se trate de un moribundo. En con- 
secuencia, no puede deducirse que la unción estuviera reservada a los 
enfermos en peligro de muerte, actual o próximo. 

2. El ministro de la unción son los presbíteros (presb teros). Li- 
teralmente, los «ancianos». Cada comunidad judía de Palestina o de 
la diáspora era regida por un consejo de ancianos (zequenim). En las 
Cartas pastorales hay episkopoi / diaknoi. Se trata de quienes gozan 
de autoridad en la comunidad cristiana y cumplen funciones sagradas, 
como señala el genitivo «de la Iglesia» (tes ekklesías). Por lo que se 
refiere al plural, el autor quizá no quiso decir que fuera necesario ir a 
buscar cada vez a varios presbíteros; podría tratarse de un plural «de 
categoría», algo así como: «llamad a alguno perteneciente a los pres- 
bíteros». 

3. Por tratarse de un rito ya conocido para los destinatarios de la 
Carta, el autor lo recuerda y recomienda, sin alargarse en prolijas expli- 
caciones. El rito consiste en la plegaria de los presbíteros acompañado 
de la unción con aceite. El participio aoristo aléipsantes puede indicar 
que la unción precede a la oración, pero no necesariamente porque, en 
dependencia del imperativo aoristo proseuxásthosan, puede indicar una 
acción contemporánea a la plegaria. No se mencionan las palabras de la 
oración, ni tampoco el modo de realizar la unción. En la expresión «orar 
sobre él» podría sobreentenderse de modo implícito una imposición de 
manos «sobre» el enfermo. La expresión «en el nombre del Señor» pue- 
de referirse a la plegaria conforme a la recomendación de Jesús de orar 
en su nombre (Jn 16, 23-24), pero puede referirse también a la entera 
acción de rezar y ungir con óleo, atribuyéndole la eficacia de los bene- 
ficios que obtendrá el enfermo. Esa expresión insinúa que el gesto es un 
acto de naturaleza religiosa, y no puramente medicinal; y que se realiza 
en virtud de un ordenamiento del Señor, esto es, que la unción ha sido 
instituida por el mismo Jesús. 

b) La segunda parte del texto (v. 15) dice así sobre los efectos: 


«**Y la oración de la fe salvará al enfermo, 
y el Señor le hará levantarse, 
y si hubiera cometido pecados, le serán perdonados». 
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Sobre este versículo se pueden señalar cuatro aspectos: 

1. El significado del gesto lo dan las palabras. La oración que pro- 
nuncian los presbíteros cuando ungen con aceite al enfermo en el nom- 
bre del Señor es «la oración de la fe», lo cual, además de significar «la 
oración hecha con fe», significa «la fe hecha oración». Es un genitivo 
epexegético", Se trata de una plegaria litúrgica que procede de la fe y 
manifiesta la fe. La oración se hace con la fe de los ministros que la 
pronuncian y en la fe del enfermo, sujeto del sacramento. De este modo, 
la unción con aceite se presenta como una profesión de fe en la conso- 
ladora omnipotencia de Dios. 

2. El siguiente término que requiere atención es «salvará». El sig- 
nificado del verbo «salvar» (sozein) debe entenderse en sentido amplio. 
Puesto que el sujeto de la unción está aquejado de una enfermedad físi- 
ca, el término salvar podría referirse a su recuperación física. De hecho, 
el uso que hacen Mateo y Marcos del verbo «salvar» a propósito de los 
milagros obrados por Jesús tiene el sentido físico de «curación de un 
enfermo» (cf. Mt 9, 21-22; Mc 6, 56; Lc 8, 58). Sin embargo, el uso 
constante que se hace de este verbo a lo largo de toda la Carta se refiere 
también a la salud del alma (cf. St 1,21; 2, 14; 4, 12; 5,20). Con el ver- 
bo «salvar», el hagiógrafo alude a toda forma de salvación, sea cual sea 
la que el enfermo requiera y mientras la requiera. 

3. Las versiones Vulgata y Neo-Vulgata del sintagma «el Señor le 
hará levantarse» traducen: et allevabir eum Dominus. El verbo latino 
allevare, que, en sentido traslaticio castellano, podría traducirse por ali- 
gerar, aliviar, dulcificar, en sentido propio sigifica levantar, alzar, sin 
que estos verbos consigan transmitir toda la carga semántica del verbo 
griego egeiro, que quiere decir «hacer que se alce». Se trata de una ima- 
gen: Cristo, invisiblemente presente, obra por medio del presbítero, que 
lo visibiliza, haciendo que el enfermo se alce de su lecho. Así hizo Jesús 
con el paralítico, con la suegra de Pedro que permanecía en cama, o con 
el niño endemoniado. Todos estas perícopas incluyen el verbo egeiro 
(cf. Mt 9, 6; Mc 1,31; Mc 9,26). Los Evangelios emplean también este 
mismo verbo en tres milagros de Jesús que incluyen resurrección (cf. 
Mt 9, 25; Lc 7, 14: Jn 12, 9). Para referirse a la Resurrección del mismo 
Cristo, varios pasajes del Nuevo Testamento emplean también el verbo 
egeiro (cf. Mt 16, 21; Mt 20, 19; Le 9, 22). Así pues, en el caso de la 


11, Cf. L. Viera, Fol er Sacrement, Paris 1959, 81-82. Como ya vimos cuando tratamos 
de la noción de pecado en el capítulo | del sacramento de la Penitencia (cap. 1, 2, b), el «penitivo 
epexcgético» es un tipo de genitivo explicativo. Así, la «ofrenda de tu Iglesia» es la Iglesia trans- 
formada ella misma en ofrenda. o «misterio de iniquidad» quicre decir que la iniquidad misma 
es un misterio. 
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Carta de Santiago, el contexto sugiere entender el verbo «hacer levan- 
tarse» (egeiro - allevare) en sentido físico y corporal, pero sin excluir el 
sentido espiritual. 

En cuanto a su sentido general, se da cierto paralelismo entre «sal- 
vará» y «hará levantarse». Estos paralelismos son una figura del len- 
guaje. De otra parte, el verbo «salvará» lleva como sujeto la plegaria, 
mientras que el verbo «hará levantarse» tiene como sujeto a Dios. En 
este cambio de sujetos podría verse insinuado el modo de eficacia pro- 
pio del sacramento. La oración del presbítero salva al enfermo porque 
Cristo mismo, invisiblemente presente, actúa ín mysterio en orden a 
aliviar interiormente al enfermo y a su eventual sanación corporal. 

4, Resta, por último, considerar la expresión «si hubiera cometido 
pecados, le serán perdonados». En el Nuevo Testamento, la fórmula 
«perdonar los pecados» (peccata dimittere) es una expresión técnica 
que, en el contexto de la Carta de Santiago, expresa un efecto de la 
unción. No se trata del efecto primordial de la unción, sino de un efecto 
hipotético: así lo indica la conjunción «si». Si el enfermo se hallara en 
estado de pecado, entonces este óbice privaría a la unción de producir 
el efecto salvífico; la remisión de los pecados aleja precisamente ese 
obstáculo. La forma hipotética de la frase da a entender que el hagió- 
grafo no participa de la opinión extendida por el mundo semita de que 
enfermedad y pecado personal son realidades conexas, una castigo del 
otro. La santa Unción pueden recibirla los cristianos enfermos, exentos 
o no de pecado. 

Partiendo solamente del sentido de los términos usados, no es fácil 
determinar con exactitud el alcance que se concede a los efectos de la 
unción. Pero la antropología unitaria que subyace en la idea bíblica de 
«salvación» permite incluir en ella todo lo que tiene que ver con la salud 
física o espiritual del enfermo, o al menos no puede quedar excluido a 
priori de ella, so pena de reducir el hondo significado de «salvación» en 
la Escritura. En todo caso, la promesa de salvación que contiene el texto 
no es una curación exclusivamente física. 

En síntesis, cabe decir que la oración de la fe y el gesto de la unción 
aportan a cada sujeto lo que en su caso le conviene, lo que para él cons- 
tituye realmente salvación. Para un enfermo determinado, esa salvación 
puede consistir en la recuperación de la salud, esto es, su curación cor- 
poral; para otro, puede ser un auxilio espiritual para afrontar la muerte 
en un clima de abandono y confianza en el Señor. 
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5. LA INSTITUCIÓN DEL SACRAMENTO 


La institución de los sacramentos, en general, es una cuestión clá- 
sica de la teología sacramentaria. Por lo que atañe a la institución del 
sacramento que nos ocupa, hay que recordar que, antes del siglo xv1, 
solo los cátaros, valdenses, wyclefitas y hussitas, depreciaron este sa- 
cramento, sin llegar a negar explícitamente su institución divina. Fue- 
ron Lutero (f1546), Calvino (+1564), Philipp Melanchton (+1560) y sus 
inmediatos seguidores quienes negaron absolutamente la institución de 
la unción de los enfermos por parte de Cristo por los motivos que vere- 
mos más adelante". Posteriormente y al margen de la tradición católica, 
algunos ensayaron una explicación del quinto sacramento como si el 
rito cristiano de la Unción estuviera influido por los misterios profanos 
propios de las religiones iniciáticas persas (Salomón Reinach). Otros 
vieron como precedente de la unción el rito practicado en el sistema 
gnóstico, que más tarde la Iglesia adoptó (Ernesto Renan)”. 

El contexto doctrinal antiluterano justifica los textos y cánones de 
Trento sobre la institución de este sacramento. El Concilio definió en 
la sesión VII (1547) la institución de «todos» los sacramentos por Cris- 
to. En la sesión XIV (1551), el Concilio definió solemnemente que la 
sagrada Unción de los enfermos es verdadero y propio sacramento del 
Nuevo Testamento instituido por Cristo (cf. DH 1694: DH 1716; DH 
1601; DH 1864). Puesto que los Doce carecían de autoridad para ins- 
tituir sacramentos, el Concilio acuñó la célebre expresión: la unción 
de los enfermos es un sacramento «instituido por Cristo, insinuado por 
Marcos y promulgado por Santiago»". 

El pasaje de la Carta de Santiago es el texto fundamental para fun- 
dar la verdadera sacramentalidad de la unción. Sin embargo, el pasaje 
no contiene referencia directa a la institución de este sacramento por 
parte de Cristo. El requisito de que «los presbíteros» oren sobre el enfer- 
mo «en nombre del Señor» y le unjan con aceite no es suficiente, por sí 
solo, para deducir una alusión a un mandato expreso de Jesús. Con todo. 
el texto ofrece algunas referencias indirectas, al considerar la unción de 
los enfermos —y así lo ha entendido la tradición de la Iglesia- como una 
virtus del Señor resucitado. Santiago lo expresa a su modo: «el Señor 
le hará levantarse» (St 5, 15). Esta presencia y sacramentalidad aparece 


12, Cf. cap. M.1,a, 

13, Cf. DTC, vol, 5, 1924, 

14. Cf. DH 1695; instinto est autem sacra hc unctio infirmorin atun vere et pros 
prie sacramento Novi Testamenti a Christo Domino nostro, apud Marcum quidem insimatin. 
per lacobram autem Apostolum ac Demini frastrem fidelibues commendanan se promalgatumn. 
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afirmada en el mismo incipir de la plegaria Adesto Domine del Ordo 
unctionis infirmorum (cf. OUI 242). Ahora bien, si a esta acción se le 
atribuye el poder de perdonar los pecados (así como la fuerza de curar y 
confortar) debemos suponer un encargo de Cristo, cuando menos indi- 
recto, ya que nadie puede perdonar los pecados sino solo Dios (cf. Mc 
2,7). Además, es sumamente razonable pensar que los Doce y sus cola- 
boradores ungían a los enfermos con aceite conscientes de que ese rito 
estaba incluido en el mandato misionero del Maestro, y no respondía 
solo a la convicción de la época acerca de las propiedades curativas del 
óleo. En realidad, el mandato de Cristo viene dado implícitamente en la 
realización misma de la acción por parte de los apóstoles, aun cuando 
el Nuevo Testamento no ofrezca un pasaje con su institución explícita 
por parte de Jesús. En la primera generación apostólica la relación entre 
Cristo y el apóstol se vive como relación entre el que envía (mittens) 
y el que es enviado (missus) como «administradores de los misterios 
de Dios» (1 Co 4, 1), lo cual garantiza la coincidencia interior entre 
ambos. El segundo siempre realiza el encargo del primero, aun cuando 
el modo de ejecución contenga elementos que no se han explicitado 
con palabras, pero que están implícitos en la convicción universalmente 
vinculante de la época'*, 
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LA UNCIÓN DE LOS ENFERMOS 
EN LA TRADICIÓN ECLESIAL 








En la teología sacramentaria el estudio histórico constituye una eta- 
pa ineludible, supuesto que los sacramentos, antes de ser reflexión, son 
acción, la cual proviene de la voluntad de Cristo, que solo se puede re- 
conocer en la Escritura y en la Tradición viva de la Iglesia, es decir, en 
el modo como la Iglesia, asistida por el Espiritu, ha celebrado de hecho 
los sacramentos. Por eso, tras el análisis bíblico precedente, el método 
teológico invita a reflexionar sobre la evolución histórica de la Unción 
de los enfermos de manera que las realidades de la enfermedad y de la 
muerte se integren en el misterio de la Pascua del Señor. 

En la historia del rito romano, la evolución pastoral, ritual y teoló- 
gica de la Unción de los enfermos se puede organizar en torno a aque- 
llas etapas en las cuales se produce una inflexión en la praxis progresiva 
del sacramento. Son aquellos periodos en los que se pasa de poner el 
acento en la bendición del óleo a ponerlo en la unción del enfermo; de 
destacar el efecto corporal de la Unción al énfasis en el efecto espiritual. 

1. En la primera etapa estudiaremos las fórmulas de bendición del 
Óleo de los enfermos y el testimonio de los Padres hasta las declaracio- 
nes de Inocencio l en su carta al obispo Decencio. 

2. En la segunda, daremos cuenta del giro alto-medieval, que, 
comenzando en el renacimiento carolingio, resulta perceptible en los 
primeros rituales de Unción, y mostraremos, al fin, la elaboración es- 
colástica sobre este sacramento que culmina en el Supplementum de la 
Summa Theologica. 

3. Una tercera y última etapa cubre el periodo que discurre desde 
la doctrina de los Reformadores y la respuesta del Concilio de Trento, 
pasando por la edición del Catechismus Romanus y del Rituale Roma- 
num, hasta el Concilio Vaticano Il cuyo magisterio recogen respectiva- 
mente y de modo autoritativo tres libros fundamentales: el «Ritual de la 
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Unción» y de la pastoral de enfermos, el Código de Derecho Canónico 
y el Catecismo de la Iglesia Católica. En los años previos y siguientes 
al Concilio Vaticano Il, la teología se esforzará por presentar de modo 
equilibrado la doctrina sobre la naturaleza y los efectos de la santa Un- 
ción, de donde se desprenderán las oportunas consecuencias pastorales, 
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CaArfTuLO Il 
HASTA EL CONCILIO DE TRENTO 


Las páginas que siguen trazarán a grandes rasgos el ¡ter que ha se- 
guido la Iglesia desde su comprensión inicial de la Unción, pasando por 
la pluralidad de acentos, declaraciones doctrinales y formas celebrativas 
a través de las diversas épocas culturales, hasta llegar a nuestros días. 
Este desarrollo histórico facilita la comprensión sistemático-dogmática 
del sacramento de la Unción de los enfermos, que tuvo un importante 
punto de referencia en el Concilio de Trento. 


1. LAS FÓRMULAS DE BENDICIÓN DEL ACEITE 


Parece que la unción mencionada en la Carta de Santiago no se ge- 
neralizó de modo homogéneo y desde el principio en todas las comuni- 
dades cristianas primitivas. La causa de este hecho podría encontrarse 
en el reconocimiento tardío de la canonicidad de esa Carta, aunque se 
hacen eco de ella algunos textos atribuidos al Pseudo-Clemente Romano 
(s. 1). En todo caso, el dato primordial que poseemos para conocer la 
praxis y la teología de la unción de los enfermos durante los primeros 
siglos es la bendición del aceite, que realizaba el obispo en la antigua li- 
turgia romana. Veamos a continuación algunos testigos de esa bendición. 


a) La Didaché 

En una versión copta de la Didaché, descubierta en 1883, se con- 
tiene una sobria bendición para el ungúento: «respecto al ungúento, dad 
gracias así: “te damos gracias, Padre nuestro, por el ungúento que nos 
has indicado por Jesús, tu siervo. Gloria a ti por los siglos. Amén”». 
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La compilación de textos litúrgicos de los siglos tv-v titulada Cons- 
tituciones Apostólicas contiene una bendición del aceite, y también del 
agua, que tuvo una gran difusión porque se atribuía al papa Clemente 1 
(s. 1). El obispo, o en su ausencia el presbítero, implora que Dios con- 
fiera a esos elementos «eficacia para producir la salud, ahuyentar la 
enfermedad, poner en fuga al demonio y frustrar sus asechanzas»”. 


b) La Traditio Apostolica 


La Traditio Apostolica del Pseudo-Hipólito (s. 111) recoge también 
una fórmula litúrgica de bendición episcopal de aquel aceite que pre- 
sentaban los fieles durante la celebración eucarística. El texto que se 
ha conservado procede del siglo tv, si bien podría reflejar una práctica 
anterior. El tenor de las palabras da a entender que los enfermos podrían 
utilizar ellos mismos este aceite bendecido, bien para realizar la unción, 
bien para ingerirlo (gustatio)?, 


c) El Eucologio de Serapión 


El Encologio de Serapión (s. 14), incluye una fórmula de bendición 
del aceite y del agua no muy distinta de aquella otra que muestran las 
Constituciones Apostólicas”. Unas páginas más adelante, el eucologio 
propone otra fórmula de bendición del aceite para los enfermos, notable 
por la explicitación de los efectos de la unción y que comporta un sen- 
sible progreso. El texto implora la remisión de los pecados y menciona 
tanto la salud corporal como la espiritual, es decir, la salud integral en 
sentido bíblico*. Es tarea laboriosa distinguir, dentro del eucologio, en- 
tre un sacramento de la unción y un sacramental de aceite bendecido, 
que podría ser aplicado o ingerido (perceptio). 


l, EX. Funk, Didascalia er Constitutiones Apostolorum, Paderborn 1905, vol. 1,532. 

2. Cf. SCh 11,35; at olermn hoc sancrificans das, Dens, sanitarer mrentibus es 
tibus (...J sic et omnibus «gustantibus» confortationem et sonitarem utentibus ¡lud prabear (el 

es muestro), 

3. «Eucologio» es el libro litúrgico bizantino que contiene plegarias presbiterales para la 
celebración de los sacramentos. El abad Serapión, amigo de san Amonio (cf. Visa Amonil, 82y 
91), fue nombrado obispo de Thmwis. en el bajo Egipto, el año 339. Fue destinatario de varias 
cartas de Atanasio y autor del Enchologíum, libro que incluye una colección de treimta oraciones 
(cf. B. ALTANER, Patrologia, Roma 1981”, 290). 

e Cf. E. X. Funk, Didascalia er Constitutiones Apostolorum, Paderborn 1905, vol. 2. 
190-193, 


338 








HASTA El. CONCILIO DE TRENTO 


d) El Testamentum Domini 


El Testamentum Domini (s. v) nos ha legado la siguiente invoca- 
ción epiclética sobre el aceite: 


«Si el sacerdote consagra el Óleo para la curación de los que sufren, 
poniendo delante del altar un vaso conteniendo aceite, pronuncie en voz 
sumisa: 

“Señor Dios, que nos ha dado tu Espíritu Paráclito; Señor, nombre 
saludable, Espíritu inmóvil, que te has ocultado a los necios y te has re- 
velado a los sabios. Oh Cristo, que nos has santificado, has hecho sabios 
a tus siervos con tu misericordia, y nos has elegido con tu sabiduría. Tú 
que a nosotros, pecadores, nos has dado la ciencia de tu Espíritu, por me- 
dio de tu santidad, cuando nos has concedido la potencia de tu Espíritu. 
Tú que sanas toda enfermedad y todo sufrimiento; que has otorgado el 
don de la curación a quienes por tu gracia hemos sido hallados dignos, 
envía (emitte) sobre este óleo, que es figura (rypus) de tu abundancia 
(pinguedinis), la plenitud de tu misericordia, a fin de que libres a quienes 
están fatigados, sanes a los enfermos, y santifiques a los que se convier- 
ten cuando vengan a tu fe: porque Tú eres fuerte y glorioso por los siglos 
de los siglos. Amén”»*, 


El estilo de esta oración, no es romano; le es ajena la sobriedad que 
caracterizó el estilo de la gran escuela eucológica de la cancillería papal. 
La fórmula, aunque podría crear cierta confusión —el óleo de quienes se 
convierten podría ser el óleo de los catecúmenos—, sin embargo, designa 
explícitamente los efectos de salud para los enfermos y de santificación 
por el perdón de los pecados. Son los efectos de la unción sacramen- 
tal que se designa como «complemento de tu benéfica conmiseración» 
(complementum tue: benefica: commiserationis). 


e) El Codex Barberini 


Para la tradición bizantina, el Codex Barberini (s. Vi1-1X) constitu- 
ye un importante testimonio. Se trata de un texto recogido y publicado 
por 1, Goar en Venecia (1730), que lleva por titulo: «Rito (akoluthia) 
vespertino del óleo santo celebrado por siete sacerdotes». En esas pá- 


5. E, Lom, Enchiridion Fontium Lirurgicorión, Bononiz 1979, 823. Son varias las obras 
Que llevan el título Testamentura Domini. Aquí se refiere a un tratado litúrgico-canónico conser- 
vado en siríaco, algunas de cuyas plegarias están todavía en uso en el Pontifical siriaco (ef. 1. E. 
Rarisaasa, Testamentim Domini nostri lesu Christi, Mainz 1899). 
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ginas encontramos las características del ritual de la Unción en el rito 
bizantino, Más adelante explicaremos su significado”, 

Á partir de estas plegarias de bendición, posteriormente vendrán 
otras muchas, algunas muy hermosas, en medio de su hondo calado 
doctrinal. Reviste notable importancia por su ulterior despliegue históri- 
co la oración Emitte, una bendición romana que podría datar del siglo v, 
proveniente de los sacramentarios Gelasiano y Gregoriano, El texto es 
de naturaleza epiclética”; se invoca la bendición divina sobre el aceite 
en virtud de la cual se constituye, sin más especificaciones, en remedio 
eficaz para el cuerpo y el alma del destinatario: el que es ungido (un- 
guenti), el que lo ingiere (gustanri), o quien lo toca (tangenti)". En el 
capítulo siguiente analizaremos esta oración, en cuanto precedente de la 
actual fórmula de bendición del aceite. 

Entre los formularios de las liturgias occidentales no romanas para 
la bendición del aceite para los enfermos, se pueden mencionar, entre 
otros, el «ordo para visitar y ungir al enfermo» del rito hispano, tal y 
como lo recoge el Liber ordinum (s. X1), y que comienza con las pala- 
bras Jesu Salvator”. La bendición final del rito resume de esta manera 
los efectos que se piden: 

«Que el Señor sea propicio para todas tus iniquidades y sane todas 
tus enfermedades, Redima tu vida de la muerte y sacie tu deseo de bienes 

y de tal modo te otorgue la medicina que siempre le des gracias, Y os vi- 

site el Ángel de la salud y de la paz en el nombre de la santa e individua 

Trinidad». 

Destaca también la oración /n tuo nomine, una larga plegaria gali- 
cano-visigótica, que data de los siglos vi-vH y se halla recogida en 
Pontifical Romano-Germánico (s. X). El texto menciona íntegramente la 
perícopa de la Carta de Santiago y, tras citarla, pide a Dios que envíe su 
Espíritu «a fin de comunicar a este aceite el remedio de su potencia»””. 
Resulta notable la enumeración de males que la unción puede sanar. 
Esta oración, que muestra en primer plano el efecto corporal, contiene 
también una alusión a la liberación de los poderes del demonio, pero sin 
mencionar de modo explícito la remisión de los pecados. 


6. Cf. cap. 11, 6; cf. L Goar, Enchologinn sive Rimale Greecorin, Graz 1960, 346-348. 

7. Dentro del amplio campo semámico del término «epiclesis», aquí se emplea como 
invocación al Padre para que envíe el Espírimw Santo en orden a la santificación de personas Y 
realidades del cosmos. 

8, Cf. GeV 382, 

9. Cf. M. Feronin, Liber Ordinien, Roma 1996, 69-73; cf. G. Prano, Textos inédivos de 
la liturgía mozárabe, Madrid 1926, 184, 

10, C, Vogt. - R. Etze, Le Pontifical Romano-Germanique du dixiéme síécle, vol, 11, Citá 
del Vaticano, 1963 (Studi e Testi 227), 79, 
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Denominador común de todas estas fórmulas de bendición del acei- 
te -y de otras que omitimos''- es la ausencia de menciones alusivas a 
una posible preparación para la muerte. Los ritos miran siempre a la 
curación que reconforte al enfermo. Los textos litúrgicos se mueven en 
el clima de un rito para los enfermos. La actual plegaria de bendición 
del óleo de los enfermos apenas difiere de la que consta en las fuentes 
de los siglos VI1-VII. 

Por lo que respecta al «momento de la bendición» del aceite, se 
distinguen dos periodos: hasta el siglo vi y conforme a una antigua 
costumbre romana, la bendición se realizaba al concluir la anáfora. Los 
fieles llevaban recipientes con aceite que, en ese momento de la cele- 
bración, eran bendecidos por el obispo secundado por los presbíteros. A 
partir del siglo vu, y siempre en la antigua liturgia romana, la bendición 
pasa a ocupar su puesto en la Misa crismal de la mañana del Jueves 
Santo. En ella, el obispo consagra además el santo crisma —aceite per- 
fumado con bálsamo—, que se emplea para las unciones del Bautismo y 
de la Confirmación y bendice también el óleo de los catecúmenos. Los 
santos Óleos son, por lo tanto, tres: el crisma, el aceite para la unción de 
los enfermos y el óleo para los catecúmenos. 


2. EL TESTIMONIO DE LOS PADRES 


En comparación con la intensa praxis de unción, puesta de mani- 
fiesto por los testimonios litúrgicos, la literatura patrística sobre ella es 
exigua. En Oriente, además del testimonio de Orígenes, mencionan la 
perícopa de Santiago Juan Crisóstomo (+407) y san Cirilo de Alejandría 
(1444)", En Occidente las referencias a la unción de los enfermos son 
bastante tardías. 


a) La Carta de Inocencio | a Decencio 


El primer texto occidental sobre la unción de los enfermos, y de 
gran valor histórico, data del año 416. Es la carta Si instítuta ecclesias- 
tica del papa Inocencio 1 a Decencio, obispo de Gubbio, en la Umbria 
ltaliana. Decencio hace sus consultas en torno a algunos aspectos de 


¿ 11, Para un estudio de la liturgia de la unción en la tradición ambrosiana, ef. C. MAGNOL, 
gy'snzione degli infermi nella izione liturgica ambrosiana», Rivísta Lirurgica 80 (1993) 


12, Cf. PG 48, 664; PG 68, 472. 
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la unción mencionada en la Carta de Santiago y el obispo de Roma 
le da cumplida respuesta citando el texto de Santiago conforme a una 
versión latina anterior a la Vulgata. He aquí el texto de la respuesta de 
Inocencio 1: 


«Ciertamente, puesto que se trata de este punto, como de los demás, 
quiso consultar tu caridad, añadió también mi hijo Celestino diácono en 
su carta que había sido puesto por tu caridad lo que está escrito en la 
Epístola del bienaventurado Santiago Apóstol: Si hay entre vosotros al- 
gún enfermo, llame a los presbíteros, y oren sobre él, ungiéndole con 
óleo en el nombre del Señor; y la oración de la fe salvará al enfermo y el 
Señor le levantará y si ha cometido pecado, se le perdonará. Lo cual no 
hay duda que debe tomarse o entenderse de los fieles enfermos, los cua- 
les pueden ser ungidos con el santo óleo del crisma que, preparado por el 
obispo, no solo a los sacerdotes, sino a todos los cristianos es lícito usar 
para ungirse en su propia necesidad o en la de los suyos. Por lo demás, 
vemos que se ha añadido un punto superfluo, como es dudar del obispo 
en cosa que es lícita a los presbíteros. Porque si se dice a los presbíte- 
ros es porque los obispos, impedidos por otras ocupaciones, no pueden 
acudir a todos los enfermos. Por lo demás, si el obispo puede o tiene 
por conveniente visitar por sí mismo a alguno, sin duda alguna puede 
bendecir y ungir con el crisma aquel a quien incumbe preparar el crisma. 
Con todo, éste no puede derramarse sobre los penitentes, puesto que es 
un género de sacramento. Y a quienes se niegan los demás sacramentos, 
¿Cómo puede pensarse ha de concedérseles uno de ellos?» (DH 216). 


Los tres puntos más destacables de la respuesta del Papa son los 
siguientes: 

1. Es la primera vez que se afirma que la unción es un sacramento, 
uno de «los demás sacramentos», razón por la cual sus destinatarios solo 
pueden ser los cristianos enfermos, excluidos quienes hayan ingresado 
en el ordo peenitentium mientras no cumplan su penitencia pública. Es 
poco probable, sin embargo, que Inocencio 1 emplee el término «sacra- 
mento» con la precisión técnica que adquirió en la escolástica posterior. 

2. A partir del tenor de las palabras del Papa, no es posible deter- 
minar el grado de gravedad de la enfermedad que hace recomendable 
la unción. 

3. El tipo de preguntas que formula Decencio en torno a algunos 
aspectos de la unción indican que el texto de la Carta de Santiago to- 
davía no era bien conocido a comienzos del siglo V. En su respuesta, 
Inocencio menciona, mezcladas, dos tipos de unciones diferentes: la de 
la Carta de Santiago, en la que los presbíteros son los ministros, y la un- 
ción que realizaban los mismos fieles sobre ellos mismos o sobre otros. 
No se aprecia distinción sustancial entre ambas. 
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La resonancia de la carta Si instituta fue grande y pronto se convir- 
tió en el documento canónico normativo para la unción, el más univer- 
salmente conocido y citado. La Carta de Santiago consolidó su autori- 
dad de texto bíblico fundamental para la unción de los enfermos. 


b) Otros testimonios 


Tres sermones de san Cesáreo de Arlés (1543) refieren sus visitas a 
los enfermos, hombres y mujeres de escasa cultura, semipaganos y pro- 
clives al uso de los remedios mágicos'”. En esas predicaciones, Cesáreo 
se dirige especialmente a las madres cristianas de los niños enfermos, 
para que huyan de las hechicerías, ya que esas supersticiones entrañan, 
a la postre, la apostasía. 


«Madres, cuando vuestros hijos están agotados por las tentaciones o 
las enfermedades, corréis llorosas y asustadas por lo imprevisto, y, lo que 
es peor, no acudís con diligencia a las medicinas de la Iglesia, ni al autor 
de la salvación y a la Eucaristia de Cristo, cuando, como está escrito, de- 
beríais hacer la unción con el óleo bendecido por los sacerdotes, ponien- 
do toda vuestra esperanza en Dios. Pero hacéis lo contrario, y mientras 
buscáis la salud de los cuerpos encontráis la muerte de las almas»*, 


Lo que procede es que los fieles soliciten a los presbíteros el óleo 
bendecido para ungirse, después de haber recibido la santa Comunión. 


«¡Cuánto más recto y saludable sería acudir a la Iglesia a recibir el 
Cuerpo y la Sangre de Cristo y el óleo bendito para ungirse a sí mismo 
y a los suyos fielmente, y según lo quo dice el apóstol Santiago conse- 
guir no solo la salud del cuerpo, sino también el perdón de los pecados. 
Porque es eso lo que el Espíritu ha prometido (...) Pero se dice, quizá, 
¿por qué nuestro obispo nos recuerda con tanta frecuencia esto? Por esta 
razón, hermanos, porque a pesar de nuestros frecuentes avisos algunos 
practican todavía esas malas costumbres, y lo sabemos por el informe de 
muchos»*, 


La trilogía del obispo de Arlés presenta ciertos rasgos comunes: en 
los tres casos, se trata de enfermos, no de moribundos; que el enfermo 
se dirija a la iglesia es un indicio de que el sujeto no se encuentra en 
peligro inminente de muerte; parece ignorar el uso romano de reservar 


13, San CEsAREO DE ArLÉS, Sermo 13. Sermo 52 y Sermo 184, en COL 103-104, ad loc. 
14. [DE Sermo 52, en CCL 103, 232. 
15. Íbes. Sermo 184, en CCL 104, 710. 
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la bendición del óleo al obispo; la unción era realizada por presbíteros; 
esta unción presenta un doble efecto: la curación física, a la que estaría 
principalmente ordenada, y a la curación espiritual, es decir, la remisión 
de los pecados. 

Aproximadamente un siglo después de san Cesáreo, el obispo galo 
san Eloy de Noyon (+660) retoma la cuestión de los usos supersticiosos 
por parte de los cristianos, contraponiéndolos a los remedios verdade- 
ramente cristianos, que son la recepción de la Eucaristía y de la santa 
Unción. 


«Cada vez que llegue alguna enfermedad, no busquéis magos, adi- 
vinos, sortilegios (...), sino que el enfermo, confiando en la misericordia 
divina, reciba con fe y devoción la Eucaristía del Cuerpo y la Sangre de 
Cristo y solicite fielmente a la Iglesia el óleo bendecido para que unja 
su cuerpo en nombre de Cristo y según al Apóstol, “la oración de la fe 
salvará al enfermo y el Señor lo aliviará”; y no solo recibirá la salud del 
cuerpo, sino también la del alma y se cumplirá en él lo que prometió el 
Señor en el Evangelio cuando dijo: “y todo cuanto pidáis con fe en la 
oración lo recibiréis"» (St 5, 15; Mt 21, 22)”, 


La cita de Santiago en el texto de san Eloy confirma la sacramen- 
talidad de la unción. El óleo recibe la bendición litúrgica, pero su apli- 
cación corresponde al enfermo. Los efectos son la curación corporal y 
la salud del alma. 

Corresponde a san Beda el Venerable (4735) la primera exégesis 
literal llegada hasta nosotros de toda la Carta de Santiago. En su comen- 
tario al capítulo quinto, Beda pone la unción en paralelo con el pasaje 
del evangelio de Marcos de la primera misión de los Doce, durante la 
cual ungían a los enfermos. En la doctrina del monje inglés, la unción, 
cuyo sujeto son los enfermos, aparece como herencia preciosa de la 
época apostólica. Ellos mismos se la administran sin que sea preciso es- 
perar al momento de la muerte. Si el enfermo ha incurrido en el pecado, 
pudiendo ser este la causa de su mal, obtendrá su perdón confesándolo 
bien a otros fieles, si se tratara de pecados leves; o bien a los presbíte- 
ros, si se tratara de pecados graves. En san Beda, penitencia y confesión 
aparecen como complementos de la unción, si bien no llega a precisar 
el orden cronológico de los ritos. 


16. SAN ELOY DE NOYON, Sermo, en PL K7. 529. 
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e) Recapitulación 


A partir del testimonio de estos testigos sobre el modo como la 
Iglesia comprendió la unción en los ocho primeros siglos previos a la 
reforma carolingía, se pueden extraer las siguientes conclusiones. La 
mayoría de los testimonios presentan la bendición del aceite como un 
requisito previo para la eficiencia de la unción. 

La noción de enfermedad es más amplia y vaga que la actual, Se 
trata de todos los males corporales, desde la simple herida hasta una 
enfermedad más grave. Se emplea la unción para los sordos, mudos, 
ciegos y posesos. La unción no se contempla como un rito preparatorio 
a la muerte. Hasta el siglo 1X no la encontramos nunca mencionada junto 
al viático que se administra al moribundo. 

Se presta una gran atención al efecto corporal, respecto al cual las 
fórmulas de bendición muestran una considerable profusión de deta- 
lles. La unción se entiende como medicina Ecclesia, como medio para 
obtener la sanitas corporis. Aunque solo Cesáreo y Eloy mencionen 
el perdón de los pecados como efecto de la unción y algunas fórmulas 
de bendición aludan a los efectos espirituales, la mayoría de los auto- 
res subrayan la curación corporal del enfermo, presentando la medicina 
cristiana como rival de la medicina mágica. 

No es frecuente la referencia al efecto espiritual de la unción. Si san 
Cesáreo habla explícitamente de la eficacia de la unción respecto a los 
pecados del enfermo, se diría que lo hace en razón de la polémica contra 
el paganismo, procurando mostrar la superioridad del rito cristiano fren- 
te a la praxis supersticiosa de sus coetáneos, Las fórmulas de bendición 
que citan el versículo 15 de la Carta de Santiago silencian la remisión 
de los pecados. Este silencio no excluye el contenido dogmático de ese 
versículo, La remisión de los pecados es admitida de una manera implí- 
cita, que el decurso histórico se encargará de explicitar. 

Beda llega a preguntarse acerca de la razón por la que Santiago ha- 
bla del perdón de los pecados. Su respuesta es que existe, al menos fre- 
cuentemente, un lazo entre pecado y enfermedad, Ante esa explicación 
se podría esperar que san Beda considerase que la unción eliminara la 
causa de la enfermedad —el pecado- antes de otorgar la curación misma. 
Sin embargo, no concede a la unción esa eficacia, sino a la confesión y 
a las obras de penitencia. Y es que el siglo tx enfatizará la necesidad del 
sacramento de la Penitencia para la remisión de los pecados. La unción 
acompañará a la reconciliación, y el acercamiento de ambos ritos hará 
de aquella como un complementum de ésta: la unción será más un rito 
que completa reconciliación del pecador, que un sacramento de cura- 
ción del enfermo. 
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3. EL GIRO MEDIEVAL 


El cambio de perspectiva más notable en la comprensión histórica 
de la Unción acontece en medio del florecimiento cultural y religioso 
que trajo consigo la época carolingia. Como hemos visto, hasta el si- 
glo vin no existen huellas de libros rituales para administrar la unción 
a los enfermos, sino tan solo fórmulas para la bendición del aceite y su 
aplicación de modo familiar y popular. 

Ahora comienza un nuevo periodo caracterizado por la difusión de 
los primeros rituales de la Unción y una creciente ordenación de la 
administración del sacramento por parte de la Iglesia. El casi centenar 
de estos rituales, reunidos y examinados, admite una clasificación tri- 
partita: 1. los más antiguos contienen una sola fórmula para todas las 
unciones, las cuales se aplican «allí donde el dolor es más intenso». 
2. Otros libros más tardíos presentan una fórmula propia para cada un- 
ción, que son numerosas, sin limitarse a los cinco sentidos corporales. 
3. Los rituales más modernos, de finales del siglo x, contienen una fór- 
mula deprecativa para cada una de las unciones sobre los cinco sentidos 
corporales. 

Dentro de este patrimonio eucológico es posible apreciar una lenta 
pero gradual progresión de ideas de unas fórmulas a otras: mientras 
que los rituales del primer tipo consideran la unción como un reme- 
dio destinado a solicitar el auxilio divino contra los dolores del cuerpo, 
los del segundo tipo imploran ya la remisión de los pecados cometidos 
conforme a los diversos sentidos. Por último, la fórmula de unción, con- 
tenida en los rituales más modernos, se transforma en una absolución 
penitencial. 

Pero el giro más destacado del periodo medieval consistió en la 
progresiva introducción de una nueva praxis consistente en que los en- 
fermos eran ungidos solo in extremis. Este cambio de mentalidad pare- 
ce responder a cierta asimilación entre la unción de los enfermos y la 
reconciliación por la penitencia ad mortem'. En efecto, la unción, que 
iba tomando el cariz de una remisión de los pecados, pasa a heredar la 
antigua penitencia canónica, pesada y larga, y tiende a ser posterga- 
da hasta el final de la vida, cuando el peligro de muerte es inminente. 
Juntamente con el progresivo implantarse de la penitencia privada, la 
unción tomará las oraciones de la liturgia con que se celebraba la peni- 


17. Los datos históricos más relevantes sobre la liturgia de la unción son deudores, en su 
mayoría, del estudio de Antoine Chavasse, historiador de la liturgia romana en Estrasburgo (cf. 
A. CHAVASSE,, Ene sur Fonction des infirmes dem 'Eglise latine du 1 siccle au Xi siécle, Lyon 
1942, 212, not. 22). 
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tencia pública, y su celebración fue adquiriendo, a partir del siglo x, el 
clima penitencial de una preparación para la muerte. En los rituales de 
la época, el rito de la unción se encuentra entre la confesión y el viático, 
junto con la recomendación del alma, Todo este conjunto ritual se añade 
al oficio exequial. 

Con ello, la unción pasa a designarse con un nombre hasta entonces 
desconocido: sacramentum exeuntium, sacramento de los que abando- 
nan este mundo". De este odo el sacramento para los enfermos pasa a 
ser el sacramento para los moribundos; y recibir la «extrema- unción» 
equivale a hallarse in articulo mortis. Aunque el efecto corporal no es 
negado ni excluido —la Providencia divina puede actuar siempre—, la 
esperanza de conseguir la curación pasa a un segundo plano. 


4. La ESCOLÁSTICA 


La teología escolástica va a dar un impulso determinante a la doc- 
trina eclesial sobre la Unción de los enfermos recogiendo de modo co- 
herente y orgánico los elementos del periodo precedente sobre la natu- 
raleza, destinatario y efectos de la unción. La historia de este periodo 
ilustra cómo liturgia y teología interaccionan no solo desde la lex orandi 
a la lex credendi, sino también en sentido inverso, desde la dogmática 
hacia la praxis celebrativa. Concretamente, la cuestión primordial que 
centra la atención de la teología de la unción va a ser, de una forma u 
otra, las «reliquias» del pecado; y la praxis litúrgica adquiere así un 
color penitencial. El Concilio de Trento recogerá esta síntesis tardo- 
medieval elaborada por los teólogos escolásticos. 


a) Pedro Lombardo 


Para Pedro Lombardo (+1160), la Unción debe administrarse al fi- 
nal de la vida. Es el sacramento de los moribundos, la unctio exeuntium, 
la «extrema-unción». El Maestro de las Sentencias atribuye al sacra- 
mento una doble finalidad: la remisión de los pecados y el alivio de la 
debilidad corporal. El efecto corporal se produce solo cuando conviene 
al enfermo, el cual gozará siempre del efecto espiritual '", La gran es- 
colástica de los siglos XI y XIV mantendrá las ideas básicas de Pedro 


18, El panicipio exemntium proviene del verbo latino exeo, que significa «salir». 
19. Penro LoMÍIRADO, Sentencias, Lib. IV, dist. 23, en Apud Collegíi S. Bonavemture ad 
Claras Aquas (Grottaferrata) 1981”, 390 (PL 192,899). 
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Lombardo. Los autores elaborarán sus respectivas Suwmme a partir de 
ellas, y de los textos litúrgicos que conocen. San Buenaventura (11274) 
entiende la «extremaunción» como el sacramento ordenado al perdón 
de los pecados veniales últimos, el sacramento de los que salen de esta 
vida, que les ayuda en el momento de su agonía y abrevia el tiempo 
para su entrada en el cielo”. Extremando esta línea, Duns Scoto (+ 1308) 
enseña que la Unción es un sacramento que se debe administrar cuando 
el sujeto ya no puede pecar, y, por tanto, debe diferirse todo lo posible. 


b) Santo Tomás de Aquino 


El Doctor Angélico (+1274) tiene dos exposiciones de la extre- 
maunción. La primera se encuentra en el Comentario a las Sentencias 
de Pedro Lombardo y data de sus primeros años de docencia. Es el texto 
que luego aparecerá recogido en el Supplementum de la Summa Theo- 
logica. La segunda exposición se halla en el Contra Gentes. Además 
de estos dos tratados, el Aquinate redactó una síntesis teológica para su 
Exposición sobre el Símbolo de los Apóstoles”. Las tesis fundamentales 
del Doctor Angélico sobre este sacramento giran en torno a la naturale- 
za, al ministro y a los efectos de la Unción. 

1. Sobre la naturaleza: «este sacramento es el último remedio que 
la Iglesia puede conferir, el cual dispone, como quien dice, de modo 
inmediato a la gloria. Por eso debe darse solamente a los enfermos que 
están en peligro de muerte»”. La Unción prepara al alma para gozar 
prontamente de la bienaventuranza eterna, y por eso el sacramento se 
ve como un remedio espiritual que realiza la perfecta curación del alma. 

2. Sobre el ministro: solo el presbítero, enseña el Doctor Angé- 
lico, puede ser ministro de este sacramento. Al referirse a las noticias 
antiguas relativas a los laicos, explica que aquellas unciones no eran 
sacramentales; y que, si en ocasiones curaban, ello se debía o bien al 
carisma de la curación (1 Co 12,9), o bien a la devoción de los ungidos, 
pero no a una gracia propiamente sacramental”. Respecto al número de 
ministros, el Maestro de Aquino entiende que el plural de la Carta de 
Santiago (presb teros) se refiere al «orden de los presbíteros», que es 
suficientemente representado por uno de ellos”. 
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3. Sobre los efectos del sacramento, distingue uno primario y otro 
secundario. El primario es la gracia que fortalece al enfermo contra la 
debilidad espiritual, que es fruto del pecado. Se trata de una gracia me- 
dicinal espiritualmente confortativa. El secundario puede ser múltiple: 
la remisión de los pecados en las mismas condiciones y circunstancias 
que otros sacramentos de vivos; la remisión de las reliquias del pecado 
que dispone al moribundo a entrar inmediatamente en la gloria de modo 
parecido al Bautismo, aunque no tan plenamente; la curación corporal, 
cuando conviene a la salud espiritual. La posibilidad de que suceda este 
último efecto deja abierta la posibilidad de reiterar la administración del 
sacramento. 

No se puede decir que, para el Maestro de Aquino, la Unción sea, 
como sostuvo Duns Scoto, el sacramento de los agonizantes, pero sí de 
los gravemente enfermos cuya muerte se prevé cercana”, Se perfila así 
una visión teológica que sitúa la Unción en una perspectiva escatológica 
(ultimum remedium immediate disponens ad gloriam), y una praxis pas- 
toral que contempla en el sacramento la consumación de la vida cristia- 
na, concebida como curación espiritual (sacramentum consummativiun 
rotius spirirualis curationis). Sin embrago, que la Unción sea consuma- 
tiva no solo de la Penitencia, sino «de toda la vida cristiana», abre la 
posibilidad de relacionar la Unción no solo con la Reconciliación, sino 
con los demás sacramentos”. 


5. EL MAGISTERIO POSTERIOR 


Ordinariamente, el Magisterio sobre el sacramento de la Unción se 
expresó durante esta época con ocasión de formular profesiones gene- 
rales de fe. Es el caso de la profesión de fe propuesta a los valdenses 
(1208), en la que Inocencio ll enumera la Unción de enfermos entre los 
sacramentos (DH 794). En 1274, el segundo Concilio de Lyon mencio- 
na el sacramento de «la extremaunción que, según la doctrina de Santia- 
go, se administra a los enfermos» (DH 860). Por último, el Decreto pro 
Armenis del Concilio de Florencia (1439), inspirándose en la doctrina 
de santo Tomás de Aquino, expone (DH 1324): 


«El quinto sacramento es la extremaunción, cuya materia es el acei- 
te de oliva. bendecido por el obispo. Este sacramento no debe darse más 


25. Ínem, Supplemention, $e. 

26. Para la relación de la Unción con el Bautismo, cf. H. Ronber, «Extréme-Oncilon», en 
DSp, vol. 6, 2189-2200; para la relación de la Unción con la Eucaristía, cf. A.M. TRiNCCA. «Gli 
efíeni dell'unzione degli infermi». Salesiarian (1976) 20 ss. 
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que al enfermo, de cuya muerte se teme, y ha de ser ungido en estos 
lugares: en los ojos, a causa de la vista; en las orejas, por el oído; en las 
narices, por el olfato; en la boca, por el gusto o la locución; en la manos, 
por el tacto; en los pies por el paso; en los riñones, por la delectación que 
allí reside. La forma de este sacramento es ésta: “por esta santa unción y 
por su piadosísima misericordia, el Señor te perdone cuanto por la vis- 
ta, (y de modo semejante en los demás miembros)”. El ministro de este 
sacramento es el sacerdote. El efecto es la sulud del alma y, en cuanto 
convenga, también la del mismo cuerpo. De este sacramento dice el bien- 
aventurado Santiago Apóstol: “¿está enfermo alguien entre vosotros? 
Llame a los presbíteros de la Iglesia, para que oren sobre él, ungiéndole 
con óleo en el nombre del Señor; y la oración de la fe salvará al enfermo, 
y el Señor le aliviará y, si estuviere en pecados, se le perdonarán”». 


Si dirigimos la atención a la praxis litúrgica de esta época, para la 
Unción de los enfermos las iglesias locales empleaban, en general, el 
largo ritual recogido en el Pontifical Romano-Germánico (s. Xx). Entre 
los siglos xi y Xu, los monjes cluniacenses prepararon un ritual más 
cohesionado y breve que pronto se extendió por toda Europa. Los fran- 
ciscanos, por su parte, lo aligeraron todavía más contribuyendo a que 
el nuevo libro litúrgico se popularizara y atravesara los siglos, con lige- 
ras variantes, hasta la publicación del Ritual de Paulo V (1614), que se 
mantuvo sustancialmente vigente hasta el Concilio Vaticano 11”, 

A finales del siglo x1v, la Unción pasó a administrarse después del 
Viático: Penitencia, Viático y Unción. Gravita aquí la idea de que la 
unción mira derechamente a los pecados veniales del moribundo, y su 
remisión no se atribuye a la comunión eucarística. Este orden, opuesto 
al antiguo, se generalizó en toda la Iglesia latina, y tal anomalía persistió 
hasta la reinstauración litúrgica del Concilio Vaticano Il. 
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CarfruLo li 


DESDE EL CONCILIO DE TRENTO 
HASTA LA ACTUALIDAD 


La negación protestante de la naturaleza sacramental de la Unción 
de los enfermos frente a su afirmación católica obligará al Concilio de 
Trento a detenerse ampliamente en este sacramento. 


1. LA DOCTRINA DE LOS REFORMADORES Y EL CONCILIO DE TRENTO 


La doctrina del Concilio de Trento, al presentar los capítulos y cá- 
nones sobre la Unción de los enfermos en dependencia doctrinal con la 
Escolástica, es la respuesta católica a las tesis protestantes para reivindi- 
car que la práctica eclesial de este sacramento no es contraria a la tradi- 
ción apostólica. Se opondrá así a las explicaciones dadas por Lutero en 
torno a la Carta de Santiago y a la praxis eclesial católica. 


a) La Unción en los Reformadores 


Lutero (+1546) negó la canonicidad de la Carta de Santiago, y la 
sacramentalidad de la unción. En el De captivitate babilonica escribe: 
«incluso aunque la epístola fuera de Santiago, yo diría que a un Apóstol 
no le está permitido instituir un sacramento por su propia autoridad. 
Solo Cristo tiene derecho. Pero no consta en ninguna parte del Evange- 
lio que él haya establecido el sacramento de la extremaunción»*, Lutero 
compara irónicamente la descripción de la Carta de Santiago con el rito 


1. M. Lureno, ed. Weimar, vol. 6, 568-570. 
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de la extremaunción, tal como lo administraba la Iglesia católica. Ob- 
serva las diferencias evidentes en lo que respecta no solo al sujeto de 
la unción (enfermos / moribundos), sino al ministro (los presbíteros de 
la Iglesia / los ancianos de la comunidad) y los efectos (la purificación 
del alma / la salud corporal). Para Lutero, estos contrastes invitan no 
tanto a que la Iglesia descuide la cura pastoral de los enfermos, cuanto 
a celebrar con un rito «reformado», 

La Confesión de Augsburgo (1531), primer escrito confesional lu- 
terano importante, fue preparada por Philipp Mélanchton (+1560) para 
exponer la fe protestante. No hay mención en ella del sacramento de la 
unción. En su Apología de la Confesión de Augsburg, Mélanchton ex- 
plica que los sacramentos son ritos a los que Dios vincula una promesa 
de gracia. Al excluir todas las ceremonias de institución humana, solo 
mantiene tres sacramentos: el bautismo, la cena y la absolución. La Un- 
ción sería un rito recibido de la tradición patrística para el que Dios no 
ha prometido su gracia. La Iglesia nunca lo habría recomendado como 
necesario para la salvación, 

Acerca de la doctrina católica sobre la unción, Calvino (+1564) 
muestra una información más exacta que Lutero, a la vez que radicaliza 
la posición de este. Piensa en la extremaunción como una realidad que 
tuvo inicialmente una índole carismática, pero posteriormente los cató- 
licos hicieron de ella una «de las cinco ceremonias que se han llamado 
falsamente sacramentos»; y, por tanto, carece de la promesa divina de 
la gracia”. En su obra principal, Instituciones de la religión cristiana, la 
considera como una «mueca y bufonería con la que se quiere, sin pro- 
pósito y sin utilidad, imitar a los Apóstoles»?. 


b) La Unción en el Concilio de Trento 


La crisis doctrinal de la Reforma indujo al Tridentino a definir los 
puntos capitales sobre la naturaleza, los efectos y destinatarios de la 
santa Unción, que serán doctrina común hasta bien entrado el siglo XX. 
El patrimonio escolástico posibilitó al Concilio una exposición cohe- 
rente y orgánica de esos elementos constitutivos del sacramento. 

El Concilio aborda la sacramentalidad de la unción en dos momen- 
tos sucesivos: primero en Bolonia, a donde los Padres conciliares tu- 
vieron que trasladarse a causa de la epidemia que padeció la ciudad de 


2. J.CALVISO, Institucion de la religion chrérienne, Genive 1958, lib. 4,cap. 19,418 y 434. 
3, Ibíd., 432. 
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Trento, durante la sesión VI de 1547; y, cuatro años más tarde, en Tren- 
to, durante la sesión XIV. En la primera ocasión, el Concilio afirma que 
la extremaunción es uno de los siete sacramentos de la nueva Alianza 
instituidos por Cristo (DH 1601). En la segunda, la Unción parece cierto 
apéndice a la Penitencia (DH 1694-1700), lo cual es coherente con la 
concepción de la Unción como complemento de este sacramento. De 
hecho, el espacio dedicado apenas representa el doce por ciento de todo 
el documento de la sesión X1V, por lo que algún autor la ha denominado 
el «pariente pobre»*, 

El Concilio expone la fe católica en tres capítulos y responde en 
cuatro cánones a la triple negación protestante: a) la extremaunción no 
es un sacramento puesto que no confiere ninguna gracia: ni la de la 
curación, ni la de la remisión de los pecados; b) no fue instituida por 
Cristo, sino por el apóstol Santiago, en una Carta que se considera inau- 
téntica; c) su ministro no es el sacerdote porque el sustantivo presb te- 
ros, mencionado en el texto de Santiago, es solo el anciano responsable 
de la comunidad. 

Los cánones establecen lo siguiente: a) la Unción de los enfermos 
es un sacramento instituido por Cristo y promulgado por Santiago; b) su 
efecto es una gracia que es juntamente remisión de los pecados y alivio 
del enfermo; c) su ministro es el presbítero. Para estas afirmaciones 
de fe, el Concilio encuentra el fundamento en el texto de la Carta de 
Santiago, del que hace la «interpretación auténtica», y que confirma la 
Unción como signo sagrado eficaz de la gracia, que tiene su ministro (el 
presbítero) y su ritualidad propia (unción con óleo y oración de la fe). 

Al texto de la Carta de Santiago ya se había referido Inocencio | en 
su carta al obispo de Gubbio. Para el Papa, como vimos, la Unción era 
un rito sacramental por dos motivos: en primer lugar, porque el óleo de 
los enfermos (como el óleo de la Confirmación, que en aquella época 
era considerada un verdadero sacramento), debía ser consagrado por el 
obispo; en segundo lugar, porque no se admite la Unción de un enfer- 
mo todavía penitente. No puede recibir este sacramento quien no puede 
recibir los demás. Tras Inocencio 1 y dependiendo de él, se refirieron 
también a la Carta de Santiago otros autores: Cesáreo de Arlés, Eloy de 
Noyon y Beda el Venerable. Por último, el texto de Santiago había sido 
explícitamente citado en el Decreto pro Armenís del Concilio de Flo- 
rencia (1439) cuando hace una breve presentación del septenario sacra- 
mental. En consecuencia, Trento se halla en continuidad con la tradición 
al recurrir al texto de Santiago para confirmar la institución del sacra- 


4. 3.-Cn. Dibier, Carholicisme, vol. 1V, Paris 1956, 1003. 
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mento por Cristo: institución que está implícita en el hecho de que el 
Apóstol es su promulgador, sin que ello suponga hacer violencia alguna 
al texto. De hecho, aun cuando una exégesis literal de los versículos 14- 
15 no permita afirmar una clara institución por parte de Cristo, esta es 
legítima en el horizonte hermenéutico de la tradición, que transmite el 
sensus plenior querido por Dios. 

En los capítulos dedicados a la unción, el Concilio —siguiendo la 
concepción teológica recibida— considera a los sacramentos primaria- 
mente como «remedios» en el combate contra el pecado. Por ello, pre- 
senta la Unción de los enfermos como «sacramento consumativo no 
solo de la Penitencia, sino también de toda la vida cristiana» (sacra- 
mentum consummativin penitentia: sed et totins vitee christiana:) (DH 
1694). 

El Concilio presenta el efecto propio del sacramento como «gracia 
del Espíritu Santo», ya que el sacramento comporta una unción con 
óleo, que se asocia siempre a la efusión-presencia del Espíritu Santo. 
Esta res del sacramento es una gracia destinada a «limpiar las culpas, 
que aún deban ser expiadas, junto con las reliquias del pecado, y a ali- 
viar y fortalecer el alma del enfermo, fomentando en él una confianza 
grande en la divina misericordia» (DH 1696). Si se estableciera una 
gradación en los efectos de la gracia descritos, la enfermedad ocupa un 
tercer lugar y, respecto ella, la gracia se revela como alivio y consuelo 
en cuanto que actúa «suscitando una gran confianza». 

Finalmente, el Concilio recoge la praxis orientada sobre todo a pre- 
parar la muerte del enfermo: «la unción debe administrarse a los enfer- 
mos, pero señaladamente (preesertim) a aquellos que yacen en tan peli- 
groso estado que parezcan estar puestos al término de la vida; razón por 
la que se le llama también sacramento de moribundos (sacramentum 
exeuntitum)» (DH 1698). Pero aquí los Padres conciliares modificaron 
el borrador inicial, rechazando los párrafos que restringían la adminis- 
tración de la unción a los moribundos. Evitaron que el sacramento fuera 
llamado «a justo título» (merito) Extremaunción. Con ello, el Concilio 
dejó abierta la posibilidad de una interpretación más amplia del signifi- 
cado del sacramento. 


2. El RrruaLE ROMANUM (1614) 

Fruto del Concilio de Trento será el Rituale Romanum, último de 
los libros litúrgicos que los Padres conciliares pidieron a Paulo V, y 
cuya editio princeps data de 1614. En el título De Sacramento extreme 


Unctionis, este Ritual prevé siete unciones: ad oculos, ad aures, ad na- 
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res, ad os, ad manus, ad pedes, ad lumbos. Durante estas unciones se 
van pronunciando las siguientes fórmulas: «por esta santa unción y su 
bondadosa misericordia, el Señor te sea indulgente con las faltas que 
has cometido por medio de la vista, del oído...» (per istam sanctam 
Unctionem et suam piissimam misericordiam, indulgeat tibi Dominus 
quidquid per visum, per auditum... deliquisti). Estas fórmulas, que se 
remontan a la Edad Media, confieren a la Unción el color penitencial de 
una última purificación de los pecados cometidos por el enfermo. Sin 
embargo, las tres plegarias que siguen a estas siete unciones reflejan la 
globalidad con que antiguamente se veían los efectos del sacramento: 
ut ope misercordice restitutus ad pristina reparetur officia?. Esos textos 
son portadores de una teología más amplia que las palabras mismas de 
la forma. Cuando en el capítulo V abordemos la síntesis sistemática, 
habrá ocasión de volver sobre los efectos del sacramento, integrando los 
datos aportados por el Tridentino y el Ritual. 


3. DeL CONCILIO DE TRENTO AL CONCILIO VATICANO II 


Durante los años siguientes al Concilio de Trento, el Catecismo 
Romano, promulgado por san Pío V en 1556, fue su mejor interpreta- 
ción doctrinal. En las décadas previas a la convocación del Concilio 
Vaticano II, comenzó a advertirse en la praxis pastoral cierta crisis en 
la concepción tradicional del sacramento. Se pedía un cambio de nom- 
bre, concorde a su naturaleza, y una aclaración doctrinal tanto sobre la 
posibilidad de reiterarlo, como, más concretamente, sobre el ámbito de 
sus efectos. En esos mismos años se dieron también notables avances 
en los estudios litúrgicos y patrísticos cuyo fruto contribuyó a preparar 
el camino para un replanteamiento teológico-pastoral de la Unción de 
los enfermos, que confluiría en el Concilio Vaticano 11*. Veamos esto 
más de cerca, 


a) La proyección de la doctrina de Trento 
Tras las definiciones del Concilio de Trento, la teología del quinto 


sacramento estuvo lastrada en cierto modo por la ambigúedad que pla- 


$. M.Sont - 3. 3. FLores (a cura di), Rituale Romanun (editio princeps 1614), Cia del 
Vaticano 2004, 70. 

6. ACTA ET DOCUMENTA CONCILJO (ECUMENICO VATICANO Il APPARANDO, Series |. vol, 1, Pars 
111,495, 540 y 745; Pars VII, 130-132; vol. 1V, Pars 1, tomus ll, 167-168 y 372-376. 
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neaba sobre la gracia de la Unción debida, en parte, a una concepción 
dicotómica de la persona humana, con cierto menoscabo de su corporei- 
dad. Ahora bien, del conocimiento de la gracia de la Unción dependía la 
doctrina sobre su finalidad, y de su finalidad dependían las cuestiones 
fundamentales que atañen al sacramento. En cualquier caso, hasta los 
albores del Concilio Vaticano II, los temas discutidos en la reflexión de 
los teólogos latinos versaron sobre aspectos de importancia secundaria. 

La praxis de la Unción se concibió principalmente como sacra- 
mentum exeuntium. Esta se presentaba como un gesto estremecedor, 
una patente de muerte, cuya administración, más que evocar un encuen- 
tro confiado con la fuerza sanante del Señor, venía a añadir un motivo 
definitivo de inquietud para el enfermo. Esta situación cristalizó en el 
primer Código de Derecho Canónico, que recogía lo siguiente (c. 940, 
$1): «la extremaunción no puede administrase sino (nisi) al fiel que, 
tras haber llegado al uso de razón, se encuentra en peligro de muerte en 
razón de la enfermedad o de la vejez». La teología pastoral, sensible a 
la deformación a la que se arriesgaba la Unción, reclamó que se endere- 
zara el juicio sobre su naturaleza «evitando hacer del sacramento de los 
enfermos un sacramento de agonizantes»”. 

La reflexión sistemática del siglo xx sobre la Unción matizó que 
su efecto fuera meramente espiritual y complementario al causado por 
el sacramento de la Penitencia; y también si era congruente reducir el 
efecto corporal a categoría inferior, ocasional y subordinado al efecto 
espiritual. El cambio de perspectiva partía de la convicción, atestigua- 
da por la tradición litúrgica y patrística, de que la Unción era un rito 
sacramental destinado a los enfermos, cuya gracia sacramental venía a 
contrarrestar los efectos negativos de la enfermedad, Se consolidaba el 
consenso entre los teólogos de que estaba mal planteado el dilema en 
torno a si el efecto debía ser corporal o espiritual. 

Ciertamente, la aportación de Michael Schmaus (11993) contribu- 
yó a articular una visión más unitaria, pues la muerte del cristiano que- 
da sumergida en la muerte de Cristo y el reino de Dios se instaura en 
la debilidad humana*. La investigación sobre las fuentes litúrgicas de 
autores como Aimon-Marie Roguet y Bernard Botte (+1980), ilustraba 
que la eucología de los nueve primeros siglos sugería una unción de la 
que se esperaba tanto la salud corporal como espiritual. En continuidad 
con esos planteamientos, es sintomático que las encíclicas Mystici Cor- 


7. Asá, por ejemplo, el Directoire powr la pastorale des Sacraments pour tous les diocéses 
de France (1951). 
8. Cf. M. Scumaus, Teología degnuítica, vol. Vi, Madrid 1963, 634-655. 
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poris (1943) y Mediator Dei (1947) de Pío XII eviten la designación 
del sacramento como «extremaunción». El sacramento es designado en 
la Mystici Corporis como «la sagrada unción de los enfermos» y en la 
Mediator Dei como «la unción del sagrado opobálsamo»”. 

Durante los años previos al Concilio Vaticano 11 prosigue la reno- 
vación litúrgica y pastoral de los sacramentos, especialmente en los paí- 
ses centroeuropeos, que propicia una evolución profunda de la teología 
de la Unción, que también tiene en cuenta los aspectos antropológicos. 
Todo ello será ponderado por los Padres del Vaticano Il, que partiendo 
de la lex orandi primigenia, arrojaron luz sobre la identidad sacramental 
de la Unción, y pidieron un rito y una pastoral más acordes con ella, 


b) La Unción en el Concilio Vaticano 11 (1962-1965) 


El Concilio trata de la Unción en varios lugares (SC 73-75; LG 8, 
11,28, y 46; OE 27; PO 5 y 6). Importa, sobre todo, la Constitución Sa- 
crosanctum Conciliumn, la cual dedica tres parágrafos a la Unción (n. 73- 
75): «la “extremaunción”, que también, y mejor, puede llamarse “Un- 
ción de enfermos”, no es solo el sacramento de quienes se encuentran 
en los últimos momentos de su vida, Por tanto, el tiempo oportuno para 
recibirlo comienza cuando el cristiano ya empieza a estar en peligro de 
muerte por enfermedad o vejez» (n. 73). 

Aunque este texto sugiera como preferible el nombre de «Unción 
de los enfermos», sin embargo, continúa contemplando como sujeto no 
a un enfermo, sino a un «enfermo en peligro de muerte». Más preci- 
samente: es la muerte la que parece determinar el momento del rito, y 
no la enfermedad como tal. No obstante, la referencia a la enfermedad 
aparece más visible en otro lugar de la misma Constitución: «adáptese, 
según las circunstancias, el número de las unciones, y revísense las ora- 
ciones correspondientes al rito de la Unción de manera que respondan 
a las diversas situaciones de los enfermos que reciben el sacramento» 
(n. 75). 

Tanto en lo relativo a la eucología como al número de unciones, 
la Constitución Sacrosanctum Concilium es sensible a la pluralidad de 
situaciones pastorales en las que puede encontrarse el enfermo, El Con- 
cilio prescribió, por ese motivo, un nuevo orden en la administración 
de los sacramentos: «además de los ritos separados de la Unción de 
enfermos y del Viático, redáctese un rito continuado, según el cual la 


9. Se llama opobálsamo a la resina olorosa que se extrae del árbol del bálsamo. 


357 


LA UNCIÓN DE LOS ENFERMOS EN LA TRADICIÓN ECLESIAL 


Unción sea administrada al enfermo después de la Confesión y antes 
del recibir el Viático» (n. 74). El texto establece: administrar primero 
los sacramentos penitenciales (la Penitencia y la Unción); y, con esta 
preparación penitencial, el enfermo se halla dispuesto a recibir la santa 
Eucaristía. Esta enseñanza del Concilio Vaticano 11 se halla en continui- 
dad con la del Tridentino, que, como ya se expuso, contemplaba la Un- 
ción como un sacramento completivo o consumativo de la Penitencia. 
Habría que esperar un año más, en 1964, para encontrar formula- 
da la prioridad de la situación de enfermedad, previa al momento de 
la muerte e independientemente de esta. Nos referimos al n. 11 de la 
Constitución Dogmática Lumen gentium: «la Iglesia entera encomienda 
al Señor, paciente y glorioso, a los que sufren, con la sagrada Unción de 
los enfermos y con la oración de los presbíteros, para que los alivie y los 
salve; e incluso los exhorta a que uniéndose voluntariamente a la Pasión 
y a la Muerte de Cristo, contribuyan así al bien del Pueblo de Dios». El 
texto sitúa la doctrina definida en el Concilio de Trento en el horizonte 
bíblico-litúrgico. Ungido con el óleo, el enfermo adquiere en la Iglesia 
una situación eclesial específica y nueva. Por su unión sacramental con 
Cristo, se pone al servicio no solo de su propia redención, sino al ser- 
vicio de la redención de todo el Cuerpo místico, y, a partir de esta base 
sacramental, superando la resignación ante la enfermedad, la encara 
procurando superarla por todos los medios humanos a su alcance, 


4. EL «RITUAL DE LA UNCIÓN Y DE LA PASTORAL DE ENFERMOS» (1972) 
Y EL CÓDIGO DE DERECHO CANÓNICO (1983) 


A los siete años de la clausura del Concilio Vaticano II, Pablo VI 
publicó la Constitución Apostólica Sacram unctionem infirmorumn, con 
la que se aprueba el «Ritual de la Unción y de la pastoral de enfermos», 
el nuevo libro litúrgico de la Iglesia de rito romano cuya edición típica 
data de 1972. Este pequeño volumen representa un eslabón importan- 
te entre los documentos magisteriales que, con el tiempo, aquilatan la 
comprensión de la Unción. Con el nuevo Ritual, la Sede Apostólica 
daba adecuada respuesta a los diversos vora de los Padres conciliares 
sobre la Unción, y ofrece al Pueblo de Dios un modelo litúrgico y pas- 
toral coherente. Su estudio se abordará en el siguiente capítulo. 

El «quinto sacramento» ocupa el título quinto del Libro del Código 
de Derecho Canónico dedicado al munus sanctificandi (c. 998-1007). 
Las normas que regulan la administración de la unción de los enfermos 
reflejan la enseñanza de Sacrosanctum Concilium y Lumen gentium, Y 
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del «Ritual de la Unción»'". Son cierto ¡us salutis que testifica el amor 
y respeto con que la Esposa de Cristo atiende al sufrimiento de sus 
hijos enfermos haciendo que el sacramento exprese y refuerce la fe y 
sirva a su santificación conformándoles con Cristo paciente y glorioso 
(c. 998). 

El canon 1002 recoge la posibilidad de administrar comunita- 
riamente el sacramento de la Unción. También su celebración intra 
Missam visibiliza de modo particularmente expresivo cómo todas las 
circunstancias de la vida —la enfermedad y la muerte por antonomasia— 
reciben su plenitud santificante del misterio pascual de Jesucristo". 


5. EL CATECISMO DE LA IGLESIA CATÓLICA (1997) 


La exposición del Catecismo de la Iglesia Católica (CCE 1499- 
1532) es el último de los jalones magisteriales de alto rango relativos 
a este sacramento. El Catecismo trata la Unción de manera inductiva, 
analizando la enfermedad en la historia salutis. El enigma del dolor y 
de la muerte resulta esclarecido por la luz definitiva de la revelación. 
El texto recuerda que de las acciones sanantes de Jesucristo ha brotado 
en la Iglesia una gran historia de caridad hacia todos los que se hallan 
envueltos en el misterio del sufrimiento que lacera la carne y el espíritu 
del hombre (CCE 1503-1505). Aquí es donde se inserta la curación de 
los enfermos en la misión de la Iglesia, siendo el rito de la Unción su 
expresión sacramental. 

El Catecismo comprende la consistencia y efectos de esa sanación a 
partir de la actual forma sacramental, que expresa en términos precisos 
los contenidos de la gracia sanante: la ayuda del Señor con la gracia 
del Espíritu Santo, la liberación de los pecados y una gracia de cura- 
ción espiritual y física. El Carecismo muestra que esta gracia es fuente 
de efectos humanos susceptibles de cierta experiencia psicológica: paz, 
confianza, consuelo y serenidad. Es como disipar las sombras que la en- 
fermedad extiende en lo más íntimo del hombre con la luz de la palabra 
de la fe y de la plegaria litúrgica acompañadas del gesto humano de to- 
car al enfermo imponiéndole las manos y ungiéndole con el óleo santo. 


10. CLA. Marzoa - 3. Minas - R. Robalcurz- Ocaña, Comentarios exegéticos al Código 
de Derecho Canónico, Pamplona 1996, vol. 111, 854-897; cf. B, Durour, Le sacrement de póni- 
Sr et le snerement de lanction des malades - Commnentalre des canoas 959-1007, Paris 1989, 

45-173, 

H. Es frecuente la celebración comunitaria de la unción en las mmerasas j 

de enfermos al santunrio de Lourdes, donde el rito fue introducido «dl experimentar en 1969. 
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Así, la Iglesia expresa la acción sanante del Resucitado, que mediante el 
presbítero confiere, con el santo Pneuma, sus dones y sus frutos, 

Al término de la sección dedicada a la unción, el Catecismo men- 
ciona el nexo que relaciona este sacramento con la Penitencia y la Eu- 
caristía: «así, como los sacramentos del Bautismo, de la Confirmación y 
de la Eucaristía constituyen una unidad llamada “los sacramentos de la 
iniciación cristiana”, se puede decir que la Penitencia, la Santa Unción 
y la Eucaristía, en cuanto Viático, constituyen cuando la vida cristiana 
toca a su fin, “los sacramentos que preparan para entrar en la Patria” o 
“los sacramentos que cierran la peregrinación”» *, En analogía con la 
sucesión de los tres sacramentos de la iniciación cristiana — Bautismo, 
Confirmación y Eucaristía —, habría una sucesión paralela de tres sacra- 
mentos que conformarían cierta «iniciación escatológica»: Penitencia, 
Unción y Viático. La Eucaristía ocupa el centro de una y otra iniciación. 
El enfermo que recibe la Unción muestra con su fe y con su ejemplo que 
toda la vida terrena, desde el Bautismo hasta la muerte, es un continuo 
insertarse en la vida y la muerte de Cristo, la cual le dispone a entrar en 
la vida eterna. El Catecismo presenta el sacramento de la Unción de un 
modo positivo, como fuerza sanante que ayuda al enfermo a afrontar los 
pesares de la enfermedad y de la senectud confortándole con la gracia 
de Cristo. Con los dones y frutos del Espíritu, la enfermedad asume el 
sentido de una experiencia pascual. El sufrimiento adquiere un valor 
redentor. La unción es un sacramento en y para la enfermedad, sobre la 
que brilla la luz y la fuerza de la Pascua del Señor". 


6. La UNCIÓN DE LOS ENFERMOS EN LAS IGLESIAS ORIENTALES 


Todas las Iglesias orientales conocen la Unción de los enfermos y 
la celebran con particular solemnidad. Cada uno de los ritos litúrgicos 
de esta Unción en el Oriente cristiano tiene su historia, compleja y no 
siempre nítida. Para su comprensión se requiere conocer, en cada caso, 
sus respectivas coordenadas geocultuales, Las consideraciones que si- 
guen se centrarán prevalentemente en el rito bizantino. 

Las Iglesias de tradición bizantina dan a este sacramento el nombre 
de euchélaion, que significa la «unción de oración». o también hagion 


12. CCE 1525: (...) smeramenta quee preparan ad Patria sen peregrinationem cor 


13, Una Nota publicada por la ión para la Doctrina de la Fe en el año 2005 gira 

en torno al ministro de la Unción de las enfermos. Su contenido será objeto de estudio en el 3a- 

Pla dedicado a la símesis sistemática del sacramento (CY. £'Osservatore Romano [21 octubre 
). 
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élaion, «óleo santo». En ambas denominaciones parece resonar el tér- 
mino «compasión» (éleos). Se juega, en cierto modo, con el retruécano 
entre élaion (óleo), eleos (compasión) e fleos (clemencia) *. 

El largo ¡ter genético del ritual bizantino de la Unción presenta una 
gran variedad de textos, gestos y praxis rituales. En él, lecturas, plega- 
rias, troparios, unciones se juntan con otras constantes que varían en 
cada manuscrito. La edición romana del Aghiasmdtarion (1954) con- 
tiene un rito solemne, otro breve y un tercer formulario para casos de 
urgencia, El Ritual prescribe que la liturgia de la Unción se desarrolle o 
bien dentro del recinto de la iglesia, o bien en la casa del enfermo gra- 
ve. De aquí se desprende que la unción se orienta prioritariamente a la 
enfermedad y solo secundariamente a una preparación inmediata para 
la muerte. En algunas Iglesias se suele realizar una celebración comu- 
nitaria de la Unción con los enfermos el Miércoles Santo (Grecia) o el 
Jueves Santo (Rusia). 

La bendición del aceite para el euchélaion la realiza ordinariamente 
el eparca en el momento de ungir al enfermo; también pueden hacerla 
los presbíteros. La tradición bizantina otorga suma importancia a la con- 
tinuidad entre la bendición del aceite y la inmediata unción del enfermo, 
entendiendo ambas realidades como inseparables. La oración epiclética 
sobre el óleo evoca la plegaria de bendición del agua que se realiza en 
la solemnidad de la Epifanía. 


a) La celebración linárgica 


El rito solemne de la Unción bizantina, así como también la copta 
y la armena, contempla la participación de siete sacerdotes revestidos 
con casulla (felonion), como en todas las celebraciones sacramentales. 
La celebración se articula de modo que, después del primer celebrante, 
cada sacerdote proclama una de las siete lecturas, recita una oración y, 
tras la plegaria propia de la unción, realiza las unciones previstas. Cada 
uno de los presbíteros unge al enfermo pronunciando la antigua fórmula 

«Padre santo, Médico de las almas y de los cuerpos...» (que transcri- 

bimos más adelante). Las unciones se llevan a cabo en forma de cruz 
mediante un pincel por medio del cual se unge con el óleo bendecido 
la frente, los labios, la nariz, el pecho, las manos... del enfermo. Esta 
séptuple unción se designa con el nombre de heptapapadon, es decir, 


14. El «retruécano» es una figura del lenguaje que consiste en cambiar el orden de los 
términos de una frase para construir otra que contraste coa la amerior. Es un retruécano, por 
ejemplo, la expresión «debes comer para vivir, y no vivir para comer». 
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celebración de siete popes. Después, el celebrante principal sitúa so- 
bre la cabeza del enfermo el Evangeliario abierto y, mientras los demás 
sacerdotes le imponen las manos, él recita una plegaria de absolución 
de los pecados. En la última letanía se ora para que el enfermo obtenga 
la misericordia, la paz, la vida, la salud, la salvación, la protección y 
el perdón de los pecados. Al final, el óleo, mezclado con vino y agua, 
se derrama sobre una lámpara y el celebrante principal pronuncia una 
plegaria sobre el aceite, mientras el coro canta los troparios que evocan 
la curación del ciego de nacimiento y del paralítico, e imploran la inter- 
cesión de los santos taumaturgos. 

La celebración que acabamos de referir posee un rico simbolismo 
litúrgico a partir de las realidades que intervienen en ella: el Evange- 
liario, las candelas, el óleo, el vino... La imposición del Evangeliario, 
explica Simeón de Tesalónica (+1429), sirve para alejar del enfermo al 
demonio, y como signo de bendición y purificación del alma y de todos 
los sentidos '. Los siete sacerdotes sostienen en sus manos una lámpara 
encendida. Es la luz, símbolo de Cristo (Jn 9, 5), que ilumina en los 
momentos en los que se teme la oscuridad de la muerte. El óleo, sigue 
diciendo el mismo autor, está colmado de gracia por la invocación del 
nombre de Dios. Junto con el óleo se añade a la lámpara algo de vino en 
referencia a la parábola del buen samaritano proclamada como una de 
las siete lecturas que hemos mencionado, 

He aquí algunas oraciones del «oficio del santo óleo», probable- 
mente anteriores al siglo décimo, tal y como constan en el eucologio 
griego": 

«Que este aceite, Señor, se haga óleo de exultación, óleo de santifi- 
cación, vestidura regía, coraza de virtud, expulsión de toda maquinación 
diabólica, impronta libre de insidias, gozo del corazón, alegría sempiter- 
ña, para que los ungidos con él se hagan temibles pura los adversarios 
con el óleo de la regeneración, y resplandezcan sin mancha ni arruga en 
los esplendores de los Santos, y sean admitidos en el descanso eterno y 
alcancen, por fin, el premio de la celeste vocación. ..». 

«Padre santo, médico de las almas y de los cuerpos, que enviaste a tu 
Hijo unigénito, nuestro Señor Jesucristo, que cura toda enfermedad y nos 
libra de la muerte: sana también a este siervo tuyo N. de la enfermedad 
corporal que lo detiene y vivifícalo por la gracia de tu Cristo...». 

«Te pedimos, Dios nuestro, que derrames tu misericordia sobre este 
aceite y sobre los ungidos con él en tu nombre, con el fin de que sea para 
ellos salud del alma y del cuerpo, para curación y liberación de todo do- 


IS, Cf. PG 155, 523-529, 
16, 1, Goar, Enchologítm sive Rituale Griecorón, Graz 1960, 338-340. 
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lor, de toda enfermedad y debilidad: y. por fin, de toda mancha de carne y 
espíritu. Envía, Señor, desde el cielo tu fuerza medicinal para que llegue 
al cuerpo; apaga la fiebre, mitiga el dolor y toda enfermedad latente. Sé 
médico para este siervo tuyo, levántalo del lecho del dolor, del lecho 
de la enfermedad. Devuélvelo salvo € incólume a tu Iglesia, grato a ti y 
cumplidor de tu voluntad». 


Del conjunto de la eucología bizantina emergen, como efectos del 
sacramento, los tres ya indicados en la Carta de Santiago: curación, ali- 
vio y perdón. Simeón de Tesalónica afirma que el sacramento «Cura la 
enfermedad, alivia al enfermo y perdona los pecados». Más adelante, 


ble o, lo que es lo mismo, en su alma y en su cuerpo» ””. La Unción y la 
plegaria de la Iglesia sostienen al enfermo aun cuando la curación re- 
sulte humanamente improbable. Si el enfermo se encuentra €n pecado y 
está debidamente arrepentido, sus pecados serán perdonados por la un- 


17, Cf.PG 155.523. 
18, Cf. PG 155,529. 
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Este hecho de que las Iglesias orientales consideren como efecto 
del sacramento, en primer lugar, la sanación corporal, seguida del con- 
sabido efecto penitencial, les lleva a plantear un campo de aplicación 
pastoral de la Unción más amplio que el latino. Los orientales no reser- 
van la Unción solo para los cristianos moribundos o para los gravemen- 
te enfermos, sino que aplican el euchélaion al bautizado que padece una 
enfermedad, del género que sea. 
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SEGUNDA PARTE 
CONSIDERACIÓN SISTEMÁTICA 











Nuestra reflexión teológica sobre la estructura fundamental de la 
Unción de los enfermos procede de modo paralelo a como se estudió 
la estructura del signo sagrado de la Penitencia. En consecuencia, el 
estudio comienza exponiendo el nexo entre enfermedad y sacramento 
en cuanto presupuesto antropológico para su profunda vivencia teologal 
en la celebración litúrgica de la Unción. A partir de la teología de esa 
celebración, la que fluye de los prenotandos y los ordines contenidos el 
Ritual, se accede a la consideración sistemática del sacramento basada 
en la tradición viva de la Iglesia, y conducente a comprender la Unción 
y la gracia sacramental que la Iglesia, en nombre de Cristo, ofrece al 
enfermo grave y, especialmente, a los moribundos. 

La consideración sistemática será breve puesto que sus bases ya 
han ido surgiendo a lo largo de los capítulos precedentes. Comienza po- 
niendo de relieve las raíces bíblicas, cristológico-trinitarias y sacramen- 
tales implicadas en la noción teológica de unción en el horizonte de la 
historia salutis. En el análisis de los elementos que conforman el signo, 
hay dos cuestiones que poseen particular relevancia: son las relativas 
al ministro y a los efectos de la Unción. Respecto a la primera, se cla- 
rifican las razones internas que subyacen en la calificación de doctrina 
definitive tenenda aquella que define al sacerdote como ministro exclu- 
sivo de la santa Unción. Respecto a la segunda, ilustra cómo la gracia 
del Espíritu Santo, que «salva y conforta«, devuelve a la enfermedad y 
a la muerte su carácter de conformación a la muerte de Cristo con vistas 
a la resurrección. 
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EL «RITUAL DE LA UNCIÓN 
Y DE LA PASTORAL DE ENFERMOS» 


Para una exposición íntegra de la unción de los enfermos resulta ne- 
cesaria la aportación de la teología litúrgica. En cuanto theología prima, 
la liturgia remite a los textos y gestos del sacramento, tal y como viven 
en su hogar nativo, que es la celebración. La teología litúrgica se centra 
en el momento ritual —en este caso, la celebración de la Unción—, como 
acontecimiento unitario. La acción ritual general de la Iglesia, de la que 
la Unción es pieza constitutiva, constituye el «lugar» donde se hace 
presente el misterio de la Pascua de Cristo, en su vertiente sanante y 
salvadora del enfermo. La asamblea que celebra, la palabra de Dios que 
se proclama, los textos eucológicos que se oran, los gestos que se reali- 
zan, el espacio y el tiempo celebrativos, el canto y las aclamaciones, la 
luz y la fragancia... estos y otros elementos, unidos en la celebración, 
conforman un universo simbólico que implica una rica teología en el 
marco del «Ritual de la Unción». 


|. DIMENSIÓN ANTROPOLÓGICA DE LA ENFERMEDAD 


Si los sacramentos acompañan al cristiano a lo largo de las circuns- 
tancias de su vida, no ha faltado por parte del Dios providente destinar 
al hombre un sacramento para el momento crucial de la enfermedad. 
Esta es la mente de santo Tomás de Aquino cuando, al abordar la cues- 
tión del número septenario de los sacramentos, muestra cómo la filan- 
tropía divina asiste al hombre a lo largo de su vida, acompañando desde 
dentro sus coyunturas vitales más significativas. Tal acompañamiento 
se hace particularmente expresivo cuando el hombre es herido en la 
propia carne por la prueba de la enfermedad grave: 


«Como el hombre está sujeto a la enfermedad corporal y espiritual, 
que es el pecado, necesita un remedio para su enfermedad, Y este reme- 
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dio es doble: uno, de curación, que le restituye la salud; y a este remedio 
corresponde, en la vida del espíritu, la Penitencia (...). El otro remedio es 
la recuperación de las fuerzas con una dieta adecuada y un conveniente 
ejercicio: y a este remedio corresponde, en la vida espiritual, la Extre- 
maunción, que borra las reliquias del pecado y deja al hombre dispuesto 
para la gloria final» (Suwmma Theologica, WM, q.65,a. 1,adce.)'. 


Este párrafo invita a una reflexión teológica sobre el sacramento de 
la Unción de enfermos sensible a los datos antropológicos en torno a la 
enfermedad, física o psíquica, y su influjo sobre el hombre o la mujer 
que la padecen. Puesto que la enfermedad actúa precisamente como 
motivo de la unción y constituye su razón de ser, la teología acoge de 
buen grado esa premisa antropológica, 

En los párrafos que siguen veremos, en primer lugar, qué supone 
para el bautizado la enfermedad grave desde una perspectiva antropoló- 
gica y psicológica; consideramos, en un segundo momento, el nexo que 
relaciona la enfermedad con el sacramento. 


/ 
e 
a) El bautizado ante la enfermedad grave 


La fe católica afirma que la muerte y el sufrimiento no responden 
al designio original de Dios para el hombre. El hombre no es un ser para 
la muerte, sino para una vida eterna. De otra parte, el Concilio XVI de 
Cartago enseña que la naturaleza humana ha cambiado a peor (in dete- 
rius commutata) como consecuencia del pecado original. Los tratados 
teológicos de Creación, de Antropología y de Exégesis abordan esta 
cuestión; aquí corresponde reflexionar sobre las consecuencias de ese 
pecado, y, más concretamente, sobre la realidad de la enfermedad. 

Los hombres perciben la enfermedad de modo diferente según las 
diversas épocas de la historia. Actualmente, la ciencia médica, farma- 
cológica, la hospitalización y las políticas sanitarias han conseguido tri- 
plicar la longitud de vida de los hombres y mujeres respecto de épocas 
pasadas. A pesar de este avance, la enfermedad en cuanto tal, es decir, 
como acerba y punzante realidad que acompaña al hombre sobre la tie- 
rra, nunca será erradicada del todo. 

El sustantivo castellano «enfermedad» proviene etimológicamente 
del latín infirmitas, que significa «debilidad», falta de firmeza. En la 
tradición bíblica (Gn 2), el hombre, ha'adam, viene del suelo, 'adámah. 


1. Adviértase que santo Tomás emplea el término emonces habitual de «extremaunción». 
gue el Concilio Vaticano 1 abandonó. 
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Se recoge así la idea de que el ser humano es terrestre, frágil, corruptible 
y mortal. Junto con la muerte, la enfermedad es la más dramática de las 
pruebas que ha de vivir el hombre. En la vida de las personas, la enfer- 
medad es siempre un tiempo decisivo. A pesar de que el hombre debe 
afrontar a lo largo de su vida dificultades familiares, profesionales, eco- 
nómicas, sentimentales... la enfermedad, sin embargo, le sobreviene 
como una dura prueba que le afecta en el núcleo más íntimo de su cons- 
titución psicosomática. Habituado a sentirse dueño de sí, el hombre que 
sufre una enfermedad grave experimenta un misterioso proceso cuya 
dinámica, por ser independiente de su voluntad, no acierta a dominar. 
No es raro que ese proceso vaya acompañado del dolor más o menos 
localizado, más o menos intenso que tiende a consolidarse y termina ab- 
sorbiendo su atención e impidiéndole fijarse en otros centros de interés 
que justamente entonces podrían ser de utilidad. De ese modo, toda la 
existencia del enfermo se ve trastocada desde dentro. Casi todas las acti- 
vidades habituales que llenaban su jornada se desvanecen. Todo cuanto 
le rodea aparece profundamente transformado. No es raro que tenga 
que abandonar su ambiente doméstico para acomodarse a la habitación 
de un hospital, en un ambiente donde quizá no se sienta reconocido o 
igualmente apreciado como antes lo era entre los suyos. El dolor físico, 
además, perturba las relaciones con los demás porque ensimisma y re- 
concentra. Se padece una autoconmiseración y se espera que los demás 
se den cuenta. 

La incertidumbre del porvenir, el peso de no poder resolver por sí 
mismo su propia situación, el verse rodeado por pacientes en condicio- 
nes tan graves como la suya, la eventual sobrecarga financiera, el des- 
asimiento de lo que en tiempos de salud era su mundo y su hogar... son 
otros tantos factores que hasta entonces quizá no se apreciaron y que 
ahora golpean al enfermo en el sustrato más profundo de su psique. De 
ahí que cunda un determinado estado de ánimo: la amargura de saberse 
derrotado por una realidad que contradice y trunca sus aspiraciones. 

La enfermedad rebaja los niveles de seguridad que permiten vi- 
vir la propia vida con cierto ritmo y empuje. Cambia con ella la vi- 
sión habitual del mundo y de la vida que cada hombre lleva consigo. 
El decaimiento producido por la enfermedad descubre al hombre o a 
la mujer enfermos la realidad de su contingencia, de sus límites, que, 
ántes o después, acabarán por conducirle a la muerte. Una muerte que 
ya no se presenta como una idea abstracta y lejana, sino como amenaza 
próxima y bien determinada, que el enfermo deberá afrontar de modo 
personal e ineludible. Interrogantes que quizá hasta entonces ni siquiera 
habían aflorado, se vuelven ahora apremiantes: ¿por qué este dolor?, 
¿Qué sentido puede tener?, ¿a quién aprovecha este sufrimiento? Es en 
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este contexto específico donde el sacramento de la unción cobra relieve 
y sentido. 


«Las enfermedades y los dolores han sido siempre considerados 
como una de las mayores dificultades que angustian la conciencia de los 
hombres. Sin embargo, los que tienen la fe cristiana, aunque las sienten 
y experimentan, se ven ayudados por la luz le la fe, gracias a la cual per- 
ciben la grandeza del misterio del sufrimiento y pueden soportar los mis- 
mos dolores con mayor fortaleza. En efecto, los cristianos no solamente 
conocen, por las propias palabras de Cristo, el significado y el valor de 
la enfermedad de cara a su salvación y la del mundo, sino que se saben 
amados por el mismo Cristo que en su vida tantas veces visitó y curó a 
los enfermos» (RU 1). 


A 


b) El nexo entre la enfermedad y el sacramento 


La «salvación de Dios» es Jesucristo en persona, a quien el Padre 
envió al mundo como Médico de los cuerpos y de las almas”, La salva- 
ción de Dios abarca al hombre entero -su cuerpo y su espíritu— no solo 
mientras peregrina en la tierra, sino también y principalmente cuando 
se convierte en ciudadano de la Jerusalén celeste. Mediante la salvación 
realizada por Cristo en el Espíritu, cambia radicalmente la condición 
del hombre: la opresión se convierte en libertad, la ignorancia en cono- 
cimiento de la verdad, la enfermedad en salud, la tristeza en alegría y 
la muerte en vida, la esclavitud del pecado en participación en la natu- 
raleza divina. 

Sin embargo, en este mundo, el hombre no puede alcanzar la salva- 
ción perfecta y total, pues su vida está sujeta al dolor, a la enfermedad 
y a la muerte. El sacramento de la Unción aporta la energía salvífica 
de Cristo propter homines. En este caso, es el auxilio del cristiano que 
atraviesa por esta pesarosa situación de experimentar que una merma 
grave de su salud le afecta tanto en lo profundo de su cuerpo como de su 
espíritu. No es la Unción sacramental un remedio terapéutico destinado 
a suscitar ciertos reflejos psicológico-espirituales que acaben provocan- 
do la mejoría física. La Unción de los enfermos es, en su origen y en 
su fin, una acción sagrada. Por medio de ella, la gracia salvífica penetra 
en el bautizado enfermo asumiendo y transformando la enfermedad en 
momento de conformación con Cristo paciente. 


2. Cf. San Iosacio pe ANTIoQuía, Ep. ad Ephesios VIL 2, en 3. J. AYÁN (ed), Fuentes 
putos 1 1999, 110-111: «hay un solo Médico, camal y espiritual, (...) Jesucristo 
nuestro : 
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La enfermedad y el sufrimiento no constituyen valores en sí mis- 
mos. Solo la fe en Cristo muerto y resucitado y la comunión con él 
pueden darles su más pleno significado. Como Cristo mismo presentó 
el cáliz de su agonía al Padre, así el enfermo presenta su decaimiento 
a Cristo, implorando su liberación conforme a la voluntad del Padre, 
mientras acepta plenamente esa misma voluntad. Á esta súplica del en- 
fermo, que en medio de su experimentum Crucis realiza la oblación 
de sí y pone en acto un peculiar ejercicio de su sacerdocio bautismal, 
Cristo responde con la gracia consoladora, con la plenitud de auxilio 
que el enfermo implora. Es una gracia destinada a sostener y confortar 
su infirmitas. 

No es que la enfermedad se eclipse frente al sacramento, sino que 
este aparece como respuesta a aquella. Confiriendo la gracia, el don sal- 
vífico envuelve al enfermo en su sufrimiento transformándolo de reali- 
dad devastadora en Vida nueva. Secundariamente, podría abrirse paso 
en el enfermo una reacción positiva de bienestar, cuyo mérito podría 
atribuirse al sacramento, aunque no sea esta su finalidad primera. Tal 
mejoría nunca debe excluirse a priori; más aún, cabe legítimamente 
esperarla. Pero el Señor no eliminó la fuerza destructiva del dolor, por el 
que él mismo atravesó cruentamente sobre el leño de la Cruz, sino que, 
aceptándolo y padeciéndolo en la obediencia, amó a los suyos hasta el 
fin presentándose al Padre en la más pobre —y, por cierto, la más her- 
mosa— de las formas humanas”. Así, la destrucción que opera la enfer- 
medad se convierte, por medio del sacramento, en llama que envuelve 
en una única realidad de luz-amor al enfermo y a Cristo. En el ámbito 
de la misteriosa interacción entre infirmitas humana y gratia divina, 
el sufrimiento cabe vivirlo positivamente, es decir, como momento de 
conformación con Cristo. La Iglesia se hace eco de esta realidad de la fe 
en un hermoso texto de la liturgia hispano-visigótica*: 


«En verdad es santo y bendito nuestro Señor Jesucristo, 
que cargó con nuestras enfermedades y nos curó dejándose clavar en la 
Cruz 


Él solo es Capaz de confortar a los decaídos, alegrar a los tristes y sanar 
a los enfermos. 
Sea auxilio para los que desfallecen la llegada de nuestro santo Redentor, 


3. Cf. Ps 44, du: «eres el más bello de los hombres». En torno a la belleza de Cristo en 
medio del desgarmmiento en la cruz, cf. J. RATZNGUR, La contemplación de la belleza, Mensaje 
a los participantes en el meeting de Rimini, 14 de enero de 2005; J. M. TEZE, Théophanies die 
Christ, Paris 1988, 188. 

4. Missate Hisrano-MOzarAmicUM (1994) 836-837 (la versión castellana del original latino 
£s nuestra). 
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Él, que se dignó curar con sus Llagas las heridas de nuestra naturaleza, 
viene para sanar todas las calamidades terrenas. 


Oh Dios omnipotente, confirma en nuestro corazón el don de tu miseri- 
cordia, 

que aumente nuestra fe, robustezca nuestra esperanza, ilumine nuestra 
ciencia, 

multiplique nuestra caridad, y conserve la salud de nuestro cuerpo y 
nuestra alma». 


2. LA ESTRUCTURA DEL RITUAL 


Al igual que dijimos en el sacramento de la Penitencia, existe tam- 
bién una historia de los ritos de Unción de los enfermos. Su conoci- 
miento ayuda a entender la continuidad y el progreso que existe entre el 
«Ritual de la Unción» de los enfermos, emanado del Concilio Vaticano 
Il, y los libros litúrgicos precedentes. 


a) La celebración en las fuentes litúrgicas 


Un recorrido histórico a lo largo de los testimonios relativos a la 
liturgia romana muestra la presencia constante de un núcleo central 
del rito de la Unción del enfermo con aceite por parte del presbítero, 
mientras este pronuncia una plegaria en la que implora los efectos de 
curación corporal y espiritual. El aceite es calificado frecuentemente de 
santo, es decir, previamente bendecido. El número de las unciones y las 
zonas del cuerpo en las que se aplica varían según los diversos rituales. 
Por lo que respecta a la imposición de las manos sobre el enfermo, los 
testimonios, si bien frecuentes, no son unánimes. Esta imposición, por 
tanto, no es esencial, pero su importancia se desprende tanto de su anti- 
gledad como de su frecuencia y significado. 

En época reciente, las indicaciones surgidas del Concilio Vatica- 
no II, ya examinadas precedentemente, guiaron los trabajos de redac- 
ción del nuevo «Ritual de la Unción de los enfermos»*, Esos trabajos 


3, Cf. cap. 11,3, nota 14. El Comsilium erigió con este fin el corras 23, y su primer Relator 
fue el smuncsyoine Chavasse, cuya autoridad en la investigación histórica sobre la unción 
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comenzaron en 1965. El 7 de diciembre de 1972 fue publicado el Ordo 
unctionis infirmorum eorumque pastoralis cura: mediante Decreto de la 
Congregación para el culto divino”. Este libro litúrgico está integrado 
por una trilogía de textos que veremos por separado: a) la Constitución 
Apostólica de Pablo VI Sacram Uncrionem, b) los Praeenotanda, y c) el 
Ordo. 

No todos los libros litúrgicos nuevos van precedidos de una consti- 
tución apostólica. Así, por ejemplo, el Ritual de la Iniciación cristiana de 
adultos carece de ella, En el caso de la Unción de enfermos, esta Cons- 
titución precede al Ritual porque algunos elementos esenciales, como 
eran la materia y la forma, debían ser reformulados. Además, se vio 
oportuno añadir disposiciones sobre la reiterabilidad del sacramento. 

Para la materia, la Constitución establece que allí donde existan 
dificultades para obtener aceite de oliva se puede emplear, tanto para la 
unción de los enfermos, como para el crisma y el óleo de los catecúme- 
nos, otro aceite vegetal, También la forma del sacramento experimenta 
algún retoque a fin de expresar mejor la naturaleza y los efectos del 
sacramento: 


RiruaLe ROMANUM (1614) RU (1972) 


«Per istam sanciam unciionem er <Per istam sanctam inctionem, er sucmn pilssi- 
aun piissimam misericordiam, indul- — mam misericordia, adiwet te Dominus gratía 
geat ribi Dominus quicquid per visi, Spiritus Sancti, ut a peccatis liberatum te salver 
sive per ardinon, ...delignisti». atque propitins allevet». 


«Por esta santa unción y por su bonda- — «Por esta santa unción y por su bondadosa mi- 
dosa misericordia, el Señor te perdo- — sericordia, te ayude el Señor con la gracia del 
ne todos las pecados que has cometi- Espíritu Santo, para que. libre de tus pecados, 
do bien por me dio de la vista, o del te conceda la salvación y te conforte en tu en- 
oído..... fermedad». 


La primera parte de la nueva fórmula («Por esta santa unción... 
misericordia») está tomada de otra medieval; la segunda proviene de 


de la lirurgia 1948-1975, Madrid 1999, 595 ss; B. Fiscueñ - P.-M. Gy, «De recognitione Rirualis 
Romani», Notitie 2 (1966) 227-228. Para una consulta pormenorizada sobre la historia del texto 
y su análisis a partir de la ante -preparatoria del Concilio, ef. O. ÁLvarez, El sentido teológico de 
la unción de los enfermos, Bogotá 1982, 

6, OrDO UNCTIONIS INFIRMONUA! EORUMQUE PASTORALES CURA, Editio typica, Typis Polyglos- 
lús Vaticanis 1972; la edición castellana: «RITUAL DE LA UNCIÓN Y DILA PASTORAL DI! UNPERMOS», 
Barcelona 1974; la cuarta edición castellana (1987) incluye las modificaciones propuestas con- 
forme ul Código de Derecho Canónico (cf. Noritia: 207 [1983] 551-552), 

7. M. Sot - 3.3. FLores (a cura di), Ritmale Romenan (editto princeps 1614), Cia del 
Vaticano 2004, 66. 
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la doctrina de Trento («te ayude... del Espíritu Santo»); y la tercera 
(«para que libre... en tu enfermedad») es una resonancia del texto ins- 
pirado de Santiago, ya estudiado en la Introducción. El efecto principal 
se expresa por medio de los verbos latinos adiuwvare, salvare y allevare. 
El efecto espiritual aparece como subordinado al principal mediante el 
participio a peccatis liberatum, El número de las unciones se reduce a 
dos: en la frente y en las manos, pero puede reducirse a la sola unción 
sobre la frente o, eventualmente, en otra parte idónea del cuerpo del 
enfermo. El sacramento se puede reiterar no solo cuando el sujeto recae 
en la enfermedad, sino también durante el curso de la misma, en caso 
de empeoramiento. 


b) Los Prenotanda 


Los Pranotanda de los rituales emanados de la reinstauración li- 
túrgica contienen la lógica interna del rito sacramental. El casi medio 
centenar de parágrafos que componen los Preenoranda del RU están 
divididos en cinco grandes apartados: 

El primero, titulado «la enfermedad humana y su significación en 
el misterio de la salvación», es una síntesis del pensamiento cristiano en 
torno a la enfermedad y a su hermenéutica en el horizonte de la historia 
de la salvación. 

El segundo, titulado «sacramentos que hay que conferir a los enfer- 
mos», trata acerca de la Unción y del Viático. La primera se contempla 
como expresión e instrumento de la solicitud del Señor por toda clase 
de enfermos y el mandato dado a los discípulos de curar toda dolencia. 
Por medio de la «oración de la fe» y del gesto de la unción, los enfermos 
son encomendados a Cristo, muerto y glorificado, para que les ayude y 
conforte, a la vez que se les exhorta a unirse a su Pasión en favor de la 
Iglesia. El gesto sacramental no solo consiste en la unción y la plegaria, 
sino que incluye la imposición de las manos a los enfermos por parte del 
presbítero celebrante. 

El tercer apartado (nn. 32-37) reúne un conjunto de indicaciones 
concernientes a los oficios y ministerios relativos a los enfermos, cuyo 
estudio se abordará en la última sección de este capítulo, dedicada a la 
Unción en relación con la pastoral de enfermos. 

Los apartados cuarto y quinto tratan de las adaptaciones que com- 
peten respectivamente a la Conferencia de los Obispos y al ministro de 
la Unción. 

Los Pramnotanda subrayan el valor de la fe (n. 7): la fe del sujeto 
y la fe de la Iglesia en que la Muerte y Resurrección del Señor salva al 
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enfermo. Se capta, de este modo, lo esencial del sacramento, es decir, 
cómo el signo y la plegaria hacen presente aquí y ahora el misterio de la 
victoria de Cristo sobre la enfermedad y la muerte. 

Los números 8-15 se refieren al sujeto de la unción: esta debe confe- 
rirse fidelibus qui propter infirmitatem vel senium periculose eegrotant. 
Se puede administrar la unción con motivo de una operación quirúrgica 
cuando su causa es una enfermedad grave (n. 10). A los ancianos se les 
puede administrar la unción, sin que conste una edad preestablecida: 
basta con que vires multun debilitentur, 

Los números 16-19 tratan sobre el ministro. Sobre la base del ma- 
gisterio de Trento, se recuerda que «solo el sacerdote es el ministro 
“propio” de la unción de los enfermos» (RU 16; D 1697 y 1719; CIC 
[1983], c. 938). Este ministerio lo ejercen ordinariamente el obispo, los 
párrocos y los sacerdotes que colaboran con él en la atención de los 
enfermos, así como los superiores de las comunidades religiosas cleri- 
cales. 

Del Viático se trata en los números 26-29, El término «viático» (en 
griego ephodion), aunque se encuentra en la Escritura (cf. Dt 15, 12- 
15), proviene, sin embargo, del lenguaje profano. Los romanos designa- 
ban así a las provisiones de alimento y dinero que se daban a cuantos se 
disponían a realizar un viaje. En la Edad Media, continuaba llamándose 
«viático» a la suma de dinero y provisiones que se otorgaba a los mon- 
jes cuando viajaban. Y con el sustantivo «viático» se sigue hoy desig- 
nando la provisión espiritual necesaria para el éxodo de este mundo a 
la casa del Padre. 

El sacramentum exeuntin no es la unción, sino el Viático, como 
lo indica su propio nombre. El Viático es auxilio sacramental para los 
moribundos, no para los enfermos. La comunión con el Cuerpo y la 
Sangre de Cristo es semilla de vida eterna y fuerza de resurrección: «el 
que come mi carne y bebe mi sangre tiene vida eterna, y yo lo resuci- 
taré en el último día» (Jn 6, 54)". Se administra in transitu ex hac vita, 
en el momento de pasar a la casa paterna. El Viático se administra en 
peligro de muerte cualquiera que sea el motivo que lo produzca. Así, 
por ejemplo, antes de un bombardeo, se debe administrar la Penitencia 
y el Viático porque hay un peligro de muerte, pero no la santa Unción, 
porque los sujetos no están enfermos ni son ancianos. Lo mismo podría 
decirse de un condenado a muerte, o de unos soldados próximos a entrar 
en combate. 


8. Cf. Bexepicto XVI, Exh. Apost. Sacramerntian caritatis 22. 
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El bautizado que se encuentra en peligro de muerte puede recibir 
la unción y el Viático en lo que el RU llama «rito continuo». En este 
caso, el orden tridentino de los sacramentos era: Penitencia, Viático y 
Extremaunción, Ahora, conforme a los deseos del Concilio (SC 74) y 
a la teología que emerge de las fuentes litúrgicas, el orden es: Peniten- 
cia, Unción y Viático. No se piense que este orden responde a que la 
Eucaristía sea el culmen de los sacramentos que lo es-, sino a que el 
sacramento del transitus es cabalmente el Viático”. 

Tras estos Preenotanda de la edición típica, la edición castellana del 
Ritual incluye unas «Orientaciones doctrinales y pastorales del Epis- 
copado español». Se trata de un texto de casi medio centenar de pará- 
grafos. Tras una exposición doctrinal acerca del significado y alcance 
del RU, se abordan algunos aspectos de orden general en torno a los 
enfermos en la pastoral de la Iglesia, seguidos de indicaciones relativas 
a la pastoral inmediata. 


c) El Ordo 


El nuevo Ordo de la Unción y de la pastoral de enfermos compren- 
de nueve capítulos y un Apéndice". 

El primer capítulo trata de la visita y la comunión de enfermos. Para 
la visita se incluye no tanto un ordo, cuanto una serie de indicaciones de 
índole pastoral. El rito de la comunión se realiza según lo establecido en 
el Ritual para el culto de la Eucaristía fuera de la Misa, con una oración 
conclusiva adaptada a cada circunstancia. 

A continuación nos detendremos en los capítulos segundo, tercero 
y sexto, es decir, en aquellos que inciden directamente en nuestro cam- 
po; los otros capítulos —el cuarto y quinto del Ordo— tratan una temática 
que para nosotros resulta colateral (el cuarto expone el «orden que se 
ha de seguir para administrar los sacramentos al enfermo que se halla 
en inmediato peligro de muerte», y el quinto aborda «la Confirmación 
en peligro de muerte»). Los contenidos respectivos de los capítulos sép- 
timo, vo y noveno del RU son estos: a) dos formularios de misas 
(formulario de la Misa en la administración del Viático, y formulario 
de la Misa por los enfermos y por los moribundos); b) los respectivos 


10, En la edición castellana de 1982 del «Rimal de la Unción», este Apéndice contiene el 
Ordinario de la Misa, 
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Leccionarios para la proclamación de las diversas perícopas bíblicas; y 
c) la oración para bendecir el agua. 

l. El rito de la Unción. El segundo capítulo aborda del rito de la 
unción de los enfermos. Prevé un rito ordinario, un rito a celebrar dentro 
de la celebración eucarística y una celebración comunitaria de la unción", 
El rito ordinario hace una propuesta flexible en atención a la pluralidad de 
circunstancias que puedan presentarse. El esquema ritual es el siguiente: 

Ritos iniciales: aspersión con una fórmula que evoca el Bautismo; 
una monición inicial que recuerda el texto de Santiago: celebración del 
sacramento de la Penitencia, o del acto penitencial. 

Liturgia de la palabra: se propone una serie de perícopas de ambos 
Testamentos. 

Liturgia del sacramento: A la proclamación de la palabra de Dios 
sigue una letanía como intercesión por el enfermo, que responde a la 
«oración de la fe» de St 5, 15. Imposición de las manos del sacerdote (o 
de los sacerdotes) en silencio. Eventual bendición del aceite, o, si ya está 
bendecido, plegaria de acción de gracias sobre el óleo; rito de la santa 
Unción; oración. Además de esta plegaria, los números 145-149 ofrecen 
una serie de oraciones que se adaptan a las diversas condiciones en las 
que puede hallarse el enfermo”. 

Ritos de conclusión: oración dominical; bendición del sacerdote. 


Ordinariamente, la bendición del óleo la realiza el obispo durante la 
celebración de la Misa crismal del Jueves Santo. Para dicha bendición 
están previstos dos momentos: o bien —conforme a la tradición litúrgica 
romana- antes del per quem heec omnia... del Canon Romano, o bien 
después de la homilía". La actual fórmula de bendición depende de 
la antigua oración Emitte, que es una bendición romana con la que la 
Iglesia ha bendecido el aceite durante casi mil quinientos años, y que 
procede de los antiguos Sacramentarios: 


11, Las tres formas son (RU 121-166): a) rito ordinario con uno o más enfermos con ce- 
lebración intra vel extro Missem, b) rito de la unción para celebrar con una gran asambiea intro 
Missam vel extra Mixsam, e) rito continuo en el que a uno o varios enfermos se les administra la 
Penitencia, la Unción y el Viático. Además, deben tenerse E ÓN 
Misal Romano: las misas «en la administración del Viático», o 
bundos», «La Virgen María. salud de los enfermos» (cf. Misal. ROMANO [1989], 859, 952 "954. 
Misas de la Virgen María 2006"), vol. 1, 198 ss. y Leccionario [2006*], vol 11, 177 ss.). 

12. El RU introduce estas plegarias en respuesta al deseo de los Padres concilianes, que 
pidieron una revisión de «las oraciones correspondientes al rito de la unción de manera que res- 
AT pia as pde corona orbe tr anpcrid 

13. Cf. Ordo benedicendi olemn cathechamenorun et infirmorin, et conficiendi chrisma, 
10-11, m. 20. La consagración del Crisma O 
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GeV 382 - GrH 334 OUI (n. 75) 


«Emite, qui'sumus, Domine, Spiritum «Deus totius consolationis Pater, qui per 
Sanctum paraclytum de cxlis in hac pin- — Filiun tuum infirmantium languoribus me- 
guedine olei, quam de viride ligno produ- — deri voluisti, orationi fidei adesto propitivs: 
cere dignatus es ad refectionem mentis et emitte, quiesionas, Spiritum Sanctum pa- 
corporis. El tua sancta benedictio sit omni raciytum de ceelis in hac pinguídine olei, 


lesu Christi, per quem huec omnia, Domine, — Christi, qui tecum vivit es regnal in suecula 
semper bona creas». suculorum»., 


He aquí la versión castellana de esta bendición: 


«Señor Dios, Padre de todo consuelo, 

que has querido sanar las dolencias de los enfermos 

por medio de tu Hijo: 

escucha con amor la oración de nuestra fe 

y “derrama” (emitte) desde el cielo tu Espíritu Santo Paráclito 
sobre este óleo. 


Tú que has hecho que el leño verde del olivo 

produzca aceite abundante para vigor de nuestras fuerzas, 
enriquece con tu bendición + este óleo, 

para que cuantos sean ungidos con él, 

sientan en el cuerpo y en el alma tu divina protección 

y experimenten alivio en sus enfermedades y dolores. 


en de Jesucristo nuestro Señor que vive y reina 
por las siglos de los siglos. 
Amén» (RU 140). 


La comparación de ambos textos revela la cirugía redaccional rea- 
lizada sobre el texto antiguo: se ha introducido un exordio de carácter 
trinitario, donde se evoca a Cristo sobre el trasfondo del canto del Sier- 
vo de Yahwé (cf. ls 53)'**; se ha sustituido la antigua trilogía unguenti, 


14, Esta añadidura se justifica por dos motivos: en primer 1 , siendo la plegaria de 
Dencición del óleo una oración externa a la anáfora cucarísica, no comenta que se AE 
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gustanti, tangenti por quí hoc inguento perungitur. Por último, la enu- 
meración de los efectos de la unción aparece conforme a la teología 
subyacente en el nuevo RU, 

A falta del óleo que ha bendecido el obispo, el presbítero puede 
bendecir aceite con la fórmula que suministra el RU (n. 140); si, por el 
contrario, el óleo ya está bendecido, se pronuncia una acción de gracias 
sobre el óleo mediante una triple bendición trinitaria, Nótese que esta 
especial atención al santo Óleo reclama un trato noble y digno tanto en 
su conservación y custodia, como en su aplicación al enfermo, la cual 
se hará con cantidad suficiente de óleo para que sea visiblemente una 
verdadera unción (cf, RU 71). 

Además del rito ordinario, la unción se puede realizar, como ya se 
ha dicho, durante la celebración eucarística en la iglesia, si los enfermos 
puedan acudir a ella; o en la casa del enfermo, o en un lugar adecuado 
del hospital, con permiso del Ordinario (nn. 154-156). En este caso, la 
unción se confiere después de la homilía: se comienza por la letanía y se 
concluye una vez pronunciada la plegaria que sigue a la unción. La cele- 
bración eucarística prosigue con el rito de la presentación de los dones. 

La santa Unción se puede administrar también en una celebración 
comunitaria, intra Missam vel extra Missam (nn. 157-166). Sería el caso 
de una gran reunión de fieles; por ejemplo, las peregrinaciones u otras 
grandes asambleas de una iglesia local, de una ciudad, de una parroquia, 
de una asociación de enfermos... 

2. El Viático. El tercer capítulo del Ordo está dedicado al Viático. 
El Viático puede administrarse o bien dentro de la Misa, si, con permiso 
del Ordinario, la santa Eucaristía se celebra en la habitación del enfermo 
(n. 26); o bien fuera de la Misa, conforme al rito prescrito en los nn. 
174-200, Si, por algún motivo, el enfermo no pudiera recibirlo bajo la 
especie de pan, el Viático puede administrarse bajo la especie de vino. 
En este caso, si el enfermo comulgase fuera de la Misa, el Sanguis se 
lleva en un recipiente digno y seguro para evitar riesgos. 

La celebración eucarística con el Viático carece de especiales par- 
ticularidades rituales. Se emplea el formulario «en la administración 
del Viático» del Misal Romano, que remite al Prefacio tercero de la 
santísima Eucaristía, y se celebra con ornamentos de color blanco". 
2 oración sobre las ofrendas de este formulario resulta especialmente 
elocuente: 


abrupto con una epáclesis; y, en segundo lugar, porque con su inclusión la plegaria adquiere las 
dimensiones trinitaria y anamnética. 
15, Cf. Misal ROMANO (1989), 859. 
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«Sacrificium nostrum, «Mira con bondad, Padre santo, esta ofrenda; 
Pater sancte, intuere benignus, que ella haga presente de nuevo 

tur Agnmn tibi paschalem reprasenter, inte tus ojos al Cordero pascual, 

cnius Passio Paradisi ianuas reseravir, cuya Pasión abrió las puertas del Paraíso, 

et famulien ti0mo3N. in artermam minas e introduzca por tu gracia a tu siervo N. 

per gratiam tuam introducat», en el reino eterno», 


Resulta significativo que, tras la homilía y en lugar de la profesión 
del Símbolo de la fe, el Ritual recomiende que el enfermo renueve la 
profesión de fe bautismal (n. 188). Este rito del Viático fuera de la Misa 
presenta el siguiente esquema: 


Ritos iniciales: saludo; deposición y adoración del santísimo Sacra- 
mento sobre la mesa; aspersión de agua bendita; monición inicial, que 
evoca el transitus Domini al que el enfermo, que se dispone a pasar al 
Padre, es asimilado; celebración del sacramento de la penitencia, o bien, 
del acto penitencial; eventualmente, bendición apostólica in articulo 
mortis", 

Liturgia de la Palabra: se propone una serie de perícopas, todas del 
Nuevo Testamento, particularmente breves; profesión de fe bautismal; 
letanía con tres invocaciones a Cristo: 

«A tá, Señor, que nos amaste hasta el extremo y te entregaste a la 
muerte para darnos vida, 

—Te rogamos por nuestro hermano. 

A ú, Señor, que dijiste “el que come mi Cuerpo y bebe mi Sangre 
tiene vida eterna”, 

—Te rogamos por nuestro hermano 

A ti, Señor, que nos invitas al banquete en que ya no habrá ni dolor, 
ni llanto ni tristeza, ni separación, 

—Te rogamos por nuestro hermano». 

Liturgia del Viático: oración dominical; comunión con la antigua 
fórmula del Misal de Pío V: «el Cuerpo de Cristo te guarde y te lleve a 
la vida eterna» ”, 

Ritos de conclusión: oración conclusiva; bendición del sacerdote. 


gencia plenaria, en peligro de muerte, que el sacerdote otorga con esta fórmula: «en nombre de 
jairo santo Padre el Papa N.. te concedo indulgencia plenaria y el perdón de todos los pecados. 
En el nombre del Padre y del Hijo + y del Espíritu Santo. Amén» (RU 185), 

m7. Una característica del nuevo rito para administrar el Viático consiste en recuperar, lige- 
ramente retocada, la antigua fórmula de san Pío V (RU 192): «el presbítero se acerca al enfermo 
y, ofreciéndole el sacramento dice: “el Cuerpo de Cristo (o la Sangre de Cristo)" y el enfermo res- 
ponde: “Amén”. Después de dar la comunión, añade el sacerdote: “Él mismo te guarde y 1e lleve 
a la vida eterna”». Para una explicación del significado teológico de aquella antigua fórmula. cf. 
J. RATZINGER, El espíritu de la liturgia - Una introducción, Madrid 2001, 244-245. 
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3. El Ordo commendationis morientium. El capítulo sexto de la 
edición típica se titula con una expresión nueva: el Ritual anterior al 
Concilio Vaticano Il titulaba «Ordo commendationis anima»; actual- 
mente: «Ordo commendationis morientium», es decir, rito para enco- 
mendar los moribundos a Dios (n. 234 ss.). Se trata de la antigua «re- 
comendación del alma». La variación entre ambos títulos obedece a la 
asunción de la antropología bíblica profundamente unitaria, 

Aunque especialmente recomendada a los presbíteros y a los diáco- 
nos, el Ritual propone la oración en favor de los moribundos a todos los 
cristianos y, en particular, a sus familiares y amigos, Más que un ordo, 
el capítulo sexto contiene salmos y otras lecturas bíblicas, plegarias, 
letanías... que ilustran el sentido pascual de la muerte cristiana, a la vez 
que ayudan a que el moribundo, si todavía mantiene el conocimiento, 
imitando a Cristo agonizante, supere la innata ansiedad de la muerte y 
la acepte con la esperanza puesta en su ingreso en la Jerusalén celeste. 
Entre estos textos se encuentran el salmo 22, invocaciones a los santos 

geles; a santa María, la gloriosa Madre de Dios; a su Esposo, san 
José, y a los santos. 

Del tesoro de la tradición orante de la Iglesia en favor de sus hijos 
moribundos, señalamos dos oraciones que gozan de gran tradición: la 
oración Proficiscere y la oración Commendo te. La oración Proficiscere 
ya se encuentra recogida en los Sacramentarios gelasianos del siglo vin 
(sacramentarios de Gellone y Reichenau)'*: 





«Proficiscere, anima christiana, de hoc 
mundo, in nomine Dei Patris omnipotentís, 
quí te creavít, in nomine lesu Christi Filii 
Dei vivi, qui pro te passus est, in nomine 
Spiritus Sanet, qui in se effusus est. 


Hodie sir in pace locus nus er habiratio ta 
apud Dewn in sencta Sion, cum sancta Dei 
Genitrice Virgine Maria, cum sancto loseph, 
er omnibus Angelis er Sanctis Dei». 


18. RU 242, 


«Alma cristiana, ul salir de este mundo 
marcha en el nombre de Dios, Padre to- 
dopoderoso, que te creó; en el nombre de 
Jesucristo, Hijo de Dios Vivo que murió 
por ti; en el nombre del Espíritu Santo, que 
sobre ti descendió. 


Entra en el lugar de la paz y que tu morada 
esté junto a Dios en Sión, la ciudad santa, 
con Santa María Virgen, Madre de Dios, 
con san José y todos los ángeles y santos». 
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La oración Commendo te se toma del Ritual de Paulo V (1614)": 


«Commendo te ommipotenti Deo, carissime 
frater, et ei, culus es creatura, committo, 
ul ad auctorem tuum, quí te de limo terra: 
Jormavit, revertarís, Tibi itaque egredienti 
de hac vita sancta Maria, Angeli et omnes 
Sancti occurrant, 
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CaríruLo IV 
TEOLOGÍA DE LA CELEBRACIÓN 


La celebración litúrgica de la unción de los enfermos es un «lugar 
teológico» que pide ser examinado en los elementos que lo integran: 
el dinamismo celebrativo, los símbolos y gestos del rito, la palabra de 
Dios que se proclama, la eucología que se ora y, por último, la trilogía 
«anámnesis-epíclesis-doxología», como estructura fundamental siem- 
pre presente en la lex orandi eclesial, cuyos perfiles deben ser identifi- 
cados en cada caso. En un segundo momento, como ilustra la tradición 
patrística, la inteligencia de la lex orandi nos llevará a la reflexión siste- 
mática, en el quinto y último capítulo de este manual. 

En rigor, este examen debería extenderse al conjunto de la actual 
liturgía romana tocante a los enfermos, que comprende la celebración 
del rito de la unción en sus tres modalidades celebrativas, junto con 
los tres formularios que recoge el Misal Romano. Sin embargo, nos 
centraremos en el rito ordinario de la unción extra Missam, que hemos 
descrito en el capítulo precedente. 


Il. EL DINAMISMO CELEBRATIVO 


«Como en todos los sacramentos, la Unción de los enfermos se 
celebra de forma litúrgica y comunitaria, que tiene lugar en familia, 
en el hospital o en la iglesia, para un solo enfermo o para un grupo de 
enfermos. Es muy conveniente que se celebre dentro de la Eucaristía, 
memorial de la Pascua del Señor» (CCE 1517). 

El espacio celebrativo idóneo señalado por el Ritual para celebrar 
la unción es la iglesia, si el sujeto puede acudir a ella, o un lugar ade- 
cuado del hospital (n. 154) o la habitación del enfermo. El bi de la 
celebración hace visible su eclesialidad. 
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Ningún ritual reclama tan explícitamente el tiempo de la celebra- 
ción como el de la Unción, ya que el quando celebrativo lo señala ca- 
balmente el estado de quien va a ser sujeto de la unción: cuando su salud 
se vea seriamente comprometida por la enfermedad o la senectud (n. 8). 
Algunas Iglesias locales celebran el sacramento de la Unción dentro de 
la celebración eucarística el día 6 de julio, en la memoria litúrgica de 
nuestra Señora, Salud de los Enfermos; otras lo hacen el 11 de febrero, 
día en el que se celebra la Jornada mundial del enfermo, instituida por 
Juan Pablo Il en el año 1982. 

La asamblea orante que participa en la celebración comunitaria de 
la Unción está formada por el enfermo o los enfermos, el presbítero o 
los presbíteros, los parientes y amigos, y, eventualmente, otros enfer- 
mos (n. 73). Esta misma enumeración evoca de modo expresivo que el 
sacramento celebrado es una acción eclesial. Los Praernotanda recuer- 
dan que, en el caso de que no haya asistencia de fieles, la Iglesia se hace 
presente en el sacerdote y en el enfermo (n. 40b). Ninguna referencia al 
canto en el RU. 

El Ritual de Paulo V (1614) prescribía para la celebración del sa- 
cramento el color morado. Este color estaba en continuidad con el peca- 
do, es decir, aquello sobre lo que debía intervenir el sacramento; el RU 
indica el color blanco (n. 155), que mira al significado y a los efectos 
del sacramento*. El color blanco, que sugiere la luz tabórica, apunta a la 
glorificación de lo corpóreo, abierto a su transfiguración en la luz total 
de la divinidad. 

La celebración del Viático fuera de la Misa incluye una estructura 
ritual dotada de fuerte carga expresiva: cuando el moribundo realiza 
la redditio del Símbolo de la fe, seguida de la redditio del Padrenues- 
tro, parece revivir aquellas mismas acciones de su iniciación cristiana, 
cuando recibió de la Madre Iglesia ese doble tesoro. Se trata de un dina- 
mismo que permite entender cómo para el moribundo la Iglesia terrena 
se trasfigura en la Jerusalén celeste, desde el momento en que ella le 
engendró a la vida nueva por medio del Bautismo, garantizándole así 
que su existencia terrena confluye en el inicio de la vida eterna, prome- 
tida a quienes creen en Cristo y se nutren de su Cuerpo y de su Sangre 
vivificantes. 


t, Cuando el obispo celebra la Sama Unción fuera de la Misa, lo hace con capa pluvial de 
color blanco (cf. CE 661), 
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2. GESTOS Y SÍMBOLOS 


Los gestos implicados en la celebración son asperger, imponer las 
manos, ungir al enfermo y bendecir a la asamblea, En el caso del mo- 
ribundo, incluso si ha perdido conocimiento, es conveniente subrayar 
el sentido pascual de la muerte cristiana, reiterando las signaciones en 
forma de cruz sobre su frente, allí donde fue marcado por vez primera 
en su Bautismo (n. 235). 

Pero la principal de estas acciones es el gesto de ungir: de ella toma 
nombre el sacramento. Como veremos, la unción se halla presente en el 
Antiguo Testamento como «figura»”; aparece en el Nuevo Testamento 
como «acontecimiento» -Cristo es el Ungido de Dios con el Espíritu 
(cf. Hch 10, 38)*; y se vive en el tiempo de la Iglesia como «sacra- 
mento» —el vasto conjunto de ritos litúrgicos de la Iglesia que incluyen 
unciones—. La figura anuncia y anticipa el evento y el sacramento lo 
celebra, lo hace presente y lo prolonga. El sacramento toma el signo de 
la figura y el significado del evento; de las unciones del Antiguo Testa- 
mento toma el elemento (el óleo), y de Cristo la eficacia salvífica. 

El gesto de la imposición de las manos sobre la cabeza del enfer- 
mo es citado tanto por el Concilio de Trento como por la Constitución 
Apostólica Sacram Unctionem infirmorum de Pablo VI. Esa imposición 
debe destacarse con relieve y realizarse con expresividad. Para darle la 
debida relevancia, hay que procurar que el gesto de la imposición de 
las manos aparezca separado del rito de la unción. Este gesto se hace 
antes de pronunciar las bendiciones sobre el óleo consagrado o, en su 
caso, antes de bendecir el óleo. El sacerdote impone en silencio ambas 
manos sobre la cabeza del enfermo y, solamente después de este gesto, 
procede a la bendición sobre el óleo santo (n. 139). Si están presentes 
varios sacerdotes, todos, uno tras otro, pueden imponer las manos al 
enfermo (n. 19). 

Con esta solemne imposición de las manos y la unción con aceite 
sobre el enfermo se asiste mistéricamente al combate del Espíritu Con- 
solador contra la condición pecadora del hombre y su congénita fragili- 
dad. La liturgia quiere expresar la fuerza sanante del Espíritu que Dios 
Padre confiere a quien sufre las cicatrices propias de la enfermedad o 
de la vejez, y acude a ese elemento natural que es el óleo, cuyos efectos 
balsámicos son tan saludables para el cuerpo humano: alivio, frescor, 


2. Cf. cap. V. 1. 
3. Sobre la unción pneumatológica de Cristo, cf. A. OnmE. «La unción del Verbo», en Es- 
tudios Valentinianos, vol. UL, Roma 1961, 
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suavidad...*. La fórmula que acompaña a la aspersión del agua bendita 
expresa su sentido memorial y pascual: «que esta agua nos recuerde 
nuestro Bautismo en Cristo, que nos redimió con su Muerte y Resurrec- 
ción» (n. 128). 

En el patrimonio eucológico del Ritual encontramos, por último, 
los símbolos del aceite, del agua y, finalmente, del «leño verde del oli- 
vo» al que alude líricamente la oración Emitre. San Isidoro designa al 
olivo «árbol insigne de la paz»*. Verde era la hoja de olivo que trajo la 
paloma a Noé, señal que inauguraba la paz entre Dios y la nueva hu- 
manidad salvada en el arca; y verde es también el olivo que produce el 
aceite, portador de la paz y del consuelo de Dios al enfermo salvado en 
la Iglesia (cf. Judas 9, 8-15; Sal 52, 10). 


3. PALABRA DE DIOS Y EUCOLOGÍA 


El Ritual propone una rica variedad de lecturas bíblicas la voz del 
Esposo— cuyo número sobrepasa el medio centenar (cf. RU 135; 260- 
335). Las lecturas veterotestamentarias se disponen en torno a dos ideas 
fundamentales: la reacción del hombre frente al dolor, y la promesa 
de una futura mediación salvífica para todos los dolores. Los salmos 
responsoriales describen la enfermedad con vivas imágenes: animales 
feroces, toros de Basán, perros que ladran... Para el salmista, la bondad 
de Dios y la debilidad del hombre son los principales argumentos que 
avaloran su plegaria implorando la sanación. Las lecturas tomadas del 
Nuevo Testamento anuncian la presencia en la historia de la d namis 
liberadora de Cristo. Por su parte, las perícopas evangélicas anuncian la 
actividad de sanación realizada por Jesús, que los hagiógrafos presentan 
como signo de su mesianidad. Contemporáneamente, nos revelan que la 
salvación radica en la aceptación de la persona divina del Redentor. La 
palabra de Dios proclamada en la celebración anuncia que la comunión 
personal con Cristo por medio de la fe y del sacramento confiere la es- 
peranza de participar en la vida gloriosa del Kyrios. 

La nueva eucología del Ritual —la voz de la Esposa— dedica una es- 
pecial atención a la presencia-acción del Espíritu Santo en el sacramen- 


4. Cf. A.M. TRIACCA, «Impositio manana super infrmam — L'unzione degli armenalati 
asientos liturgia ambrosiana», en AA. VV., Entogía, Editrice Anselmiana, Roma 1979, $09- 
590. 


5. Cf. SAN ISIDORO DI! SeviLLa, Erpmoloyia, en 3. Onoz - M. MARCOS teds.), Madrid 2004. 


1184 (PL.82,618) olea autem ipsa arbor est, fructus oliva, succns aleron. Est astem «arbor pacis 
insigne», 


388 








TEOLOGÍA DE LA CELEBRACIÓN 


to de la unción”. La santa Unción de los enfermos, como última de las 
unciones que han signado la vida sacramental del cristiano (el Bautis- 
mo, la Confirmación y, eventualmente, el Orden), pone de manifiesto la 
dimensión escatológica del don del Espíritu. Esta Unción comporta un 
simbolismo de plenitud, que se orienta hacia la futura participación en 
la consumación escatológica. Los nuevos textos oracionales presentan 
también el momento cristológico-pascual de la Unción como una cele- 
bración del misterio pascual”. La eucología se hace eco, por último. del 
carácter marcadamente comunitario de la Unción de los enfermos. Así, 
por ejemplo, el tenor de la monición con la que la Iglesia encomienda al 
enfermo a las manos de Cristo (cf, RU 129), 

Junto al RU, el corpus de prefacios recogidos en el Misal Romano 
incluye el «prefacio de la Unción de los enfermos», que lleva por título 
«el sufrimiento, participación en la Pascua de Cristo». 


«En verdad es justo darte gracias, 
Dios de misericordia, Señor todopoderoso, 
por Jesucristo, Señor y Redentor nuestro. 


Porque has querido que tú único Hijo, Autor de la vida, 
Médico de los cuerpos y de las almas, 

tomase sobre sí nuestras debilidades, 

para socorrernos en los momentos de prueba 

y santificamos en la experiencia del dolor. 


En el signo sacramental de la Unción, 

por la oración de la Iglesia, nos libras del pecado, 
nos confortas con la gracia del Espíritu Santo 

y nos haces partícipes de la victoria pascual. 


Por este signo de tu benevolencia, 

unidos a los Ángeles y a los Santos, 
cantamos, a una voz, el himno de tu gloria: 
Santo, Santo, Santo...». 


Cristo, por ser el centro del sacramento, lo es también de la plega- 
ria. Por medio del título cristológico «médico de los cuerpos y de las al- 
mas» —tan querido para san Ignacio de Antioquía—, el prefacio confiesa 


6. Estas referencias son: en la fórmula de bendición del aceite (n. 140), en la fórmula mis- 
OS O 144) y en la bendición 
(nm. 151). 
7. Estas referencias son: en los ritos iniciales (n. 128), en el acto penitencial (n,134), en la 
bendición del óleo (n. 142) y en las plegarias que siguen a la unción (a, 149). 
2. Cf. Misa, ROMANO (1989), 478, Este prefacio se puede emplear en las misas de Unción 
enfermos, 
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con cierto estupor que el Señor, mediante el misterio de su encamación, 
ha penetrado hasta lo hondo del sufrimiento humano. La unción con el 
aceite es signo de un encuentro privilegiado con el Salvador; es el signo 
indicador de que el enfermo es colmado de la fuerza reconfortante del 
Espíritu cuando Cristo lo libera de la angustia, y le robustece en el com- 
bate contra el demonio, asociándole a su pasión y a su victoria sobre el 
pecado y la muerte. 


4. ANÁMNESIS, EPÍCLESIS Y DOXOLOGÍA 


Los textos empleados para celebrar la unción están articulados con- 
forme a la estructura originaria de la plegaria litúrgica cristiana: «anám- 
nesis-epíclesis-doxología». Así, la fórmula de bendición del aceite rea- 
liza la anámnesis de aquellos eventos salvíficos que se encuentran en 
la base del sacramento de la Unción y cuyo origen fontal es el Dios de 
todo consuelo, 

Cada sacramento se distingue por su epíclesis, y la de la Unción 
presenta su propia especificidad. En efecto, tras hacer el memorial de 
las acciones de Cristo para reconfortar a los enfermos, la plegaria pro- 
sigue con la epíclesis sobre el aceite: la efusión del Espíritu alcanza la 
muerte en su raíz, en su más escondido aguijón, que es el pecado (1 Co 
15, 56). El óleo que penetra el cuerpo mortal es como la mirra nueva 
que la Esposa derrama sobre los miembros sufrientes de Cristo. En la 
Unción de los enfermos, el Espíritu nos conforma con los sufrimientos 
de Jesús, transforma nuestra enfermedad en amor vivificante y com- 
pleta en nuestros miembros la Pascua de Cristo, Jesús curó enfermos 
durante su vida terrestre: les restituía a una vida mortal. Pero cuando 
su Espíritu penetra ahora en los cuerpos heridos por la muerte, les hace 
pasar más allá de la muerte”. 

Por último, cuando el óleo ya ha sido bendecido por el obispo, el RU 
prescribe una plegaria de bendición doxológica, que es una acción de gra- 
cias (eucharistia) sobre el aceite, redactada en forma de enlogía (n. 142). 


5. UNCIÓN Y PASTORAL DE ENFERMOS 


El Espíritu Santo otorga a algunos cristianos un particular carisma 
de curación para manifestar la fuerza de la gracia del Resucitado (cf. 


9. Cf. J. CoxBos, Liturgia fortal, Madrid 2009, 170-171, 
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1 Co 12, 9.28,30). Sin embargo, ni siquiera las oraciones más fervientes 
pueden obtener la curación de todas las enfermedades, si no es por con- 
cesión divina. Por eso, la Iglesia, que cree en la presencia vivificante de 
Cristo, Médico de las almas y de los cuerpos, realiza aquel ministerium 
levationis que le encomendó el Señor —¡sanad a los enfermos! (Mt 10, 
8)- no solo mediante la plegaria de intercesión en su favor, sino también 
a través de los cuidados que les dispensa y con los que nunca cesa de 
acompañarles. 

La Iglesia cuenta para ello con una rica tradición de Institutos, 
antiguos y recientes, especificamente nacidos para la atención y el cui- 
dado de los enfermos. Un número elevado de religiosos y religiosas 
de diversas Congregaciones y de laicos dedican su empeño con admi- 
rable entrega de sus vidas al servicio de los ancianos y enfermos, sea 
en proceso de curación o agravamiento, sea como enfermos crónicos. 
Se procura de este modo que no se sientan solos, apartados o inútiles, 
sino conscientes de ser llamados por Cristo a ser su imagen viva, y a 
participar en la redención del mundo en el misterio de la Comunión de 
los Santos. 

La pastoral de enfermos depende en grado sumo de una adecuada 
catequesis sobre la Unción con una mente acorde con la del Concilio 
Vaticano II. Esta catequesis, que ha de realizarse antes de que los fieles 
sean ancianos o se hallen ya incursos en una enfermedad grave, enseña 
a los cristianos a pedir el sacramento en el tiempo oportuno y a recibirlo 
con fe, sin ceder al riesgo de retrasarlo indebidamente, y a experimentar 
el encuentro gratificante y esperanzador con el Médico divino (cf. RU 
13). Tal formación catequética resulta especialmente urgente para aque- 
llas personas que, por motivos diversos, viven en contacto con el mundo 
de la ancianidad o de la enfermedad: familiares, médicos, enfermeras, 
asistentes sociales... La unción no es ajena al personal sanitario y asis- 
tencial, sino expresión cristiana de su esfuerzo técnico. 

Aunque haya que felicitarse por el número creciente de institucio- 
nes civiles destinadas a atender a los ancianos y enfermos con las téc- 
nicas más modemas, sería vano, sin embargo, encubrir las dificultades 
prácticas que actualmente se interponen para su animación cristiana, 
El ambiente secularizado ha penetrado en muchas familias y hospitales 
que, salvo excepciones, ni se hallan suficientemente abiertos al anun- 
cio evangélico, ni se muestran receptivos a la presencia del sacerdote. 
En consecuencia, importa mucho que los presbíteros y religiosos, al 
empeñarse en la pastoral sanitaria, sostengan y promuevan asociacio- 
nes profesionales y movimientos de laicos generosamente dispuestos a 
aportar su contribución al cuidado cristiano de los ancianos y enfermos. 
Tal atención pastoral de los enfermos redunda en beneficio espiritual de 
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toda la comunidad, pues cuanto se hace al más pequeño, se hace a Jesús 
mismo”, 

Por lo que se refiere a la pastoral específicamente litúrgica, la ce- 
lebración del sacramento se inscribe en el interior de un contexto más 
amplio, que es la cura pastoral de enfermos. A su vez, «los ritos y las 
preces» (SC 48) de la liturgia de la Unción serán siempre fuente inspira- 
tiva de la pastoral de enfermos. Esta encuentra su plena culminación en 
la celebración litúrgica, la cual lleva siempre consigo una acción pasto- 
ral. Algunos cuidados pastorales que preceden, acompañan y suceden al 
momento celebrativo, son los siguientes: 

a) La pastoral que precede a la celebración no olvida evangelizar 
a las personas que visitan a los enfermos. Allí donde los fieles laicos 
acompañan a los enfermos en los momentos más graves es un cometido 
principal suscitar el deseo de recibir la Penitencia y la Unción, favore- 
ciendo sus disposiciones a acoger con fruto estos sacramentos. La aten- 
ción pastoral se extiende también a velar con esmero por la formación 
específica de quienes han sido instituidos ministros extraordinarios de 
la Eucaristía para los enfermos. 

b) Una celebración expresiva en la que participen el presbítero, 
el enfermo, la familia y la comunidad cristiana, constituirá siempre la 
mejor escuela para el Pueblo de Dios y superará en eficacia toda otra 
actividad en este campo (cf. n. 59). Para ello, es importante llevar a cabo 
una catequesis mistagógica de la asamblea a fin de iniciarla simbólica- 
mente en los ritos de la Unción, pues cuando se ignora el lenguaje de los 
símbolos, difícilmente se puede captar su significado en la acción sagra- 
da. Además, la celebración comunitaria de la santa Unción contribuye 
poderosamente a desdramatizar una desacertada visión del sacramento: 
no solo el enfermo encuentra en los textos y gestos del Ritual valiosos 
elementos para su itinerario espiritual hacia la pascua del Señor, sino 
que la celebración misma despierta la sensibilidad de la asamblea en 
orden a una más diligente solicitud hacia los ancianos y convalecientes 
que viven en su entorno. 

c) La celebración del sacramento nunca constituye un punto final. 
De una parte, el enfermo debe vivir posteriormente en el espíritu y la 
fuerza del misterio que ha celebrado: es la lex vivendi que, junto con la 
lex credendi y la lex orandi, señala la profunda unidad de la experiencia 
cristiana. La celebración de la Unción evangeliza la vida del enfermo. 
Toda su existencia adquiere luz y consistencia a partir del misterio pas- 
cual de Cristo. De otra parte, la comunidad en la celebración se ha com- 


10. Cf. Mt 25, 40; cf. Benevacro XVI, Exh. Apost. Socramentara caritaris 22. 
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prometido exigentemenie a vivir su presencia al lado de los que sufren, 
y debe traducir ese culto racional (logiké latreia: Rm 12, 1) en formas 
e iniciativas diversas: desde la caridad que se exterioriza en la oración 
y en las visitas de los cristianos a sus hermanos enfermos, pasando por 
la consecución de los medios adecuados para su restablecimiento, y las 
ayudas para su adecuada reincorporación a la vida laboral y social, hasta 
una creciente implicación de los creyentes en la política desde la que 
potenciar una más cualificada gestión sanitaria local, nacional e inter- 
nacional. 
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CaríTULO V 
EL SIGNO SACRAMENTAL 


Las páginas precedentes han expuesto la dimensión bíblico-antro- 
pológica de la Unción de los enfermos, junto con la interpretación nor- 
mativa realizada por la Iglesia bajo la acción del Espíritu Santo. Resta 
ahora ofrecer una síntesis sistemática de la fe eclesial relativa al sacra- 
mento de la Unción. 

Esta síntesis considera los datos precedentes no de modo aislado, 
sino precisamente en su unidad e interrelación. Se organiza en tomo a 
las cuatro cuestiones tradicionales del análisis dogmático de este sa- 
cramento: estructura del signo, ministro, sujeto y efectos. El estudio va 
precedido de una introducción a la noción teológica de unción, como 
marco de referencia donde contextualizar el /uwmnus cristológico de este 
sacramento. 


1. LA NOCIÓN TEOLÓGICA DE UNCIÓN 


La unción es una realidad presente en el Antiguo Testamento como 
figura, en el Nuevo Testamento como evento, y en el tiempo de la Igle- 
sia como sacramento. La figura anuncia y anticipa el evento, mientras 
que el sacramento lo celebra, lo hace presente y lo actualiza. La figura 
viene dada por las varias unciones practicadas en el Antiguo Testamen- 
to. El evento está constituido por la unción de Cristo al que todas las fi- 
guras apuntaban como a su cumplimiento. El sacramento está represen- 
tado por el conjunto de signos sacramentales que cuentan con la unción 
como uno de los ritos principales o complementarios. 
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a) La unción como figura 


El Antiguo Testamento menciona tres clases de unciones: la unción 
de los reyes, de los sacerdotes y de los profetas. En este último caso, se 
trata de una unción metafórica, en la que no interviene el aceite. En cada 
una de estas unciones, se perfila un horizonte mesiánico, o sea, la es- 
pera de un rey, de un sacerdote, de un profeta que será «el Ungido» por 
antonomasia, el Mesías. Lo que el rey recibe con la unción es la ruah 
del Señor que lo llena de su fuerza vital. El vínculo entre la unción y el 
Espíritu del Señor queda destacado sobre todo en Isaías: «el Espíritu del 
Señor está sobre mí, porque el Señor me ha ungido» (Is 61,1). David, 
ungido por Samuel, recibe el Espíritu (cf. 1 Sm 16,13). 


b) La unción como evento 


El Nuevo Testamento presenta a Jesús como el Ungido de Dios. 
En él, aquellas antiguas unciones han hallado su cumplimiento. Así lo 
muestra su título de «Mesías», o Cristo, que significa Ungido; y así 
también se encuentra afirmado explícitamente: «me refiero a Jesús de 
Nazaret, a quien Dios ungió con Espíritu Santo y poder» (Hech 10, 38). 
Los Sinópticos dan a entender varias unciones en Cristo: en la Encar- 
nación, en el Bautismo, y en la Resurrección. Se trata de tres grandes 
momentos de unción mesiánica, correspondientes a tres efusiones del 
Espíritu, el cual se hace presente en el Verbo encarnado, en su ministe- 
rio público, y en la plenitud de su Resurrección. 

1. En el misterio de la Anunciación, se habla de la acción del Es- 
píritu en el momento de su concepción (Lc 1, 35). El Hijo de Dios es 
consagrado mediante la unción del Espíritu Santo en su Encarnación. 
No hay un instante en que el Hijo de María no sea también el Mesías, el 
Ungido del Espíritu. 

2. En el misterio del Bautismo, el santo Puerma actúa en él de 
un modo nuevo, y se habla de que «lo conduce» (Mt 4, | y Mc 1, 12). 
La plenitud del Espíritu que tenía desde el primer instante de su con- 
cepción, actúa ahora de una manera visible y hacia fuera. Ciertamente, 
Cristo estaba lleno de Espíritu Santo desde el primer momento de su 
concepción, pero se trataba de una gracia personal, estrictamente ligada 
a la unión hipostática, y, por tanto, incomunicable; ahora, en esta unción 
en el Jordán, recibe esa plenitud del Espíritu que, como Cabeza, podrá 
transmitir a su Cuerpo, la Iglesia', 


l. La Iglesia vive de esta gracia capital (grafía capitis), Además de una prolongación de 
la encarnación, la Iglesia es la continuación histórica de la unción. Es el Espiritu el que hace de 
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3. En el misterio de la Resurrección, se da sobre Jesús una nueva 
efusión del Espíritu, que lo resucita. Señalando cómo esta nueva unción 
llena a Cristo de gloria y poder, a la vez que le confiere una nueva vida, 
san Pablo afirma: «El Señor es Espíritu» (2 Cor 3, 17). A través del 
glorioso Adán, se da una nueva presencia-acción del Espíritu Santo en 
el mundo. 

He aquí una «economía» en la manifestación del Espíritu donde 
cada una de las unciones tiene efectos distintos, y se corresponde con 
cada uno de los tres oficios de Cristo (los tria Christi munera). La un- 
ción de la Encarnación es una unción sacerdotal que constituye a Cristo 
-Dios y hombre— en Mediador entre los hombres y Dios. La unción del 
Bautismo en el Jordán se orienta a su misión profética, cuando Jesús 
comenzó a predicar y a hacer milagros. La unción de la Resurrección 
es la unción real y Jesús, el Kyrios, es constituido, también en cuanto 
hombre, Rey y Juez del universo. 


e) La unción como sacramento 


de haber estado presente en el Antiguo Testamento como 
figura, y en el Nuevo Testamento como evento, la unción está presente 
ahora, en el tiempo de la Iglesia, como sacramento. ¿Qué represen- 
ta el sacramento con respecto al evento? El sacramento toma el signo 
de la figura y el significado del evento. Concretamente, el sacramento 
toma de las unciones del Antiguo Testamento el elemento (el crisma, el 
óleo...), y de Cristo, la eficacia salvífica. Así, la unción está presente 
en la Iglesia en un amplio conjunto de ritos sacramentales. Entre los 
sacramentos hay unciones en la Confirmación (crismar con el óleo con- 
sagrado por el obispo el Jueves Santo) y en la Unción de los enfermos 
(ungir con el óleo bendecido también por el obispo ese mismo día). 
Como parte de otros sacramentos, la Iglesia unge al catecúmeno en su 
Bautismo y también al cristiano que recibe el sacramento del Orden en 
el grado del episcopado o del presbiterado (no del diaconado). Final- 
mente, hay que recordar la unción del altar y de las paredes de la iglesia 
en la celebración sacramental de su dedicación. 


Jesús y de la Iglesia «una persona mística», una persona que es el resultado de muchas personas. 
Como en la Trinidad, así también en la historia de la salvación, el papel del Espíritu Samo no es 
el de unir distintas naturalezas en una sola persona, sino el de unir a distintas personas en una sola 
persona (cf. H. MUNLEN, Una mystica persona, Paderborn 1964). 
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2. LA ESTRUCTURA DEL SIGNO SACRAMENTAL 


La Iglesia ha reconocido en el texto inspirado de Santiago los ele- 
mentos esenciales de la Unción de los enfermos, que el Concilio de 
Trento propuso en forma autorizada (cf. DH 1695-1700 y 1716-1719). 
El pasaje de la Carta de Santiago indica nítidamente el signo externo del 
sacramento: la unción con aceite (¿laion) y la oración (euché). 

a) La materia remota (sustancia) de este sacramento es el aceite de 
oliva. La Constitución Sacram Unecrionem de Pablo V1 señala que el sig- 
nificado de la unción no varía sustancialmente si, a falta del aceite de oli- 
va, se emplea otro aceite vegetal. El aceite utilizado en el rito «debe ser 
bendecido para este menester por el obispo o por un presbítero que tenga 
esta facultad en virtud del derecho o de una especial concesión de la Santa 
Sede» (n. 20)". La bendición del óleo de los enfermos se hace normalmen- 
te en la misa crismal que celebra el Obispo, en el Jueves Santo (n. 21). 

b) La materia próxima (acción con la que se realiza el signo sobre 
el sujeto) es la unción en las manos y en la frente del enfermo con el 
aceite consagrado por el obispo. «La unción se confiere ungiendo al 
enfermo en la frente y en las manos; conviene distribuir la fórmula de 
modo que la primera parte se diga mientras se unge la frente y la segun- 
da parte mientras se ungen las manos. Pero, en caso de necesidad, basta 
con hacer una sola unción en la frente o, según sea la situación concreta 
del enfermo, en otra parte conveniente del cuerpo, pronunciando siem- 
pre la fórmula íntegra» (n. 23). «El ministro ha de hacer las unciones 
con la mano, a no ser que una razón grave aconseje el uso de un instru- 
mento» (CIC [1983], c.1000, $2). 

c) La forma del sacramento, que determina la materia, es: «por esta 
santa unción y por su bondadosa misericordia, te ayude el Señor con la 
gracia del Espíritu Santo, para que libre de tus pecados, te conceda la 
salvación y te conforte en tu enfermedad» (RU 25), Esta fórmula debe 
pronunciarse en dos partes: la primera mientras se unge la frente y la 
segunda durante la unción de las manos. 


3. EL sujero 


El Ritual recoge lo establecido en el Código de Derecho Canónico: 
es sujeto de la santa unción el «fiel que, habiendo llegado al uso de 


2. En virud del derecho, además del Obispo. PA 
Unción de los enfermos: a) los que jurídicamente se equiparan al Obispo diocesano; b) cualquier 
sacerdote, en caso de necesidad, pero dentro de la celebración del sacramento (cf. e. 999), 
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la razón, comienza a estar en peligro por enfermedad o vejez» (n. 8; 
c. 1004). No es necesario, por tanto, que se trate de un moribundo; basta 
que empiece a estar en peligro grave por enfermedad o vejez. Es fre- 
cuente que el enfermo o el anciano no sea consciente del riesgo que 
corre. En ese caso, los familiares, o quienes le asisten, deben sugerirle la 
conveniencia de recibir la santa unción mientras se está en condiciones 
de celebrar con fruto el sacramento. 

Se exige el Bautismo y el suficiente uso de razón para comprender 
el significado del sacramento (cf. n. 12). La Unción no se administra a 
los niños incapaces de haber pecado (DH 3536). «En la duda sobre si el 
enfermo ha alcanzado el uso de razón, sufre una enfermedad grave O ya 
ha fallecido, se debe administrar este sacramento» (c. 1005), 

La unción se debe también administrar «a los enfermos que, cuan- 
do estaban en posesión de sus facultades, lo hayan pedido al menos de 
manera implícita» (n. 14; c. 1006). En caso de que exista duda acerca 
de si el sujeto ha fallecido o no, la unción se le confiere incondicional- 
mente (cf. CIC [1983], c. 1005)”. Sin embargo, el sacramento no puede 
administrarse a quien consta que ya ha fallecido, una vez considerado 
el tiempo ya transcurrido desde la expiración. Finalmente, por tratarse 
de un «sacramento de vivos», la unción no puede conferirse a quienes 
persisten obstinadamente en un pecado grave manifiesto (RU 15; CIC 
[1983], c. 1007). 

La reiterabilidad de la unción en distintas enfermedades graves se 
venía practicando en la Iglesia desde el Medievo (DH 1313 y 1698). 
Actualmente esta posibilidad se contempla incluso dentro de la misma 
enfermedad grave, ya que esta puede ser suficientemente prolongada 
como para que el sujeto —sobre todo cuando la enfermedad se agrava— 
se encuentre particularmente necesitado de la gracia de la unción. 

Tras lo que el Magisterio y el Derecho Canónico determinan so- 
bre el sujeto de la santa Unción, conviene subrayar ahora el singular 
ejercicio del sacerdocio bautismal que realiza el cristiano incurso en la 
enfermedad y en la senectud cuando ofrece sus penas y dolores a Dios. 


3 La determinación de la muerte es un acto médico bastame asentado en la práctica mé- 
dica habitual y no sucle presentar dudas ni complejidades especiales. El fallecimiento se suele 
comprobar mediante un electrocardiograma -donde se verifica la ausencia de latido candínco (en 
ocasiones cuando la muerte es esperable tan solo se comprucba la falta de pulso cardíaco con la 


pacientes en coma con difícil acceso a comprobar las constantes (por ejemplo, en accidentes), En 
otros casos. se podría conferir la unción sanb comdirione hasta que el médico verifique o descarte 
la muerte con los medios apropiados, 
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En efecto, la contemplación teológica del sujeto de la unción descubre 
la dimensión cultual inherente a la vida del cristiano que experimen- 
ta los embates de la enfermedad o los achaques de la edad provecta. 
Así como Cristo, la Cabeza, está eternamente constituido en altar de su 
propio sacrificio, así los bautizados, sus miembros, están constituidos 
en altares vivos de su sacrificio existencial. «Vosotros -como piedras 
vivas- sois edificados como edificio espiritual para un sacerdocio san- 
to (sacerdotium sanctum), con el fin de ofrecer sacrificios espirituales, 
agradables a Dios por medio de Jesucristo» (1 Pe 2, 5). En el caso del 
sujeto de la unción, ese culto existencial (sacerdocio santo - hagion hie- 
ráteuma) consiste en que el enfermo o el anciano «ofrezca» al Padre, 
unido a Cristo, los «sacrificios espirituales» (pneumatikás thysías) que 
comportan sus dolores y sufrimientos, constituyéndose de este modo en 
«sacerdote de su propia existencia»*. 

En la medida en que el bautizado, en medio de su enfermedad o ex- 
trema debilidad, se ofrece a sí mismo como «hostia viva, santa y agra- 
dable a Dios», en esa misma medida deviene testimonio vivo de Cristo 
que prolonga su Pasión en el miembro que sufre. «Completo en mi car- 
ne lo que falta a los sufrimientos de Cristo en beneficio de su cuerpo, 
que es la Iglesia» (Col 1,24). «Os exhorto, por tanto, hermanos, por la 
misericordia de Dios, a que ofrezcáis vuestros cuerpos como ofrenda 
viva, santa, agradable a Dios: éste es vuestro culto espiritual» (Rm 12, 
1). Desde su cama o desde la habitación del hospital, el enfermo, mien- 
tras ejerce la virtud de la fortaleza para sobrellevar el dolor o la pos- 
tración, ofrece esos sacrificios espirituales (pneumatikas thysías) en el 
altar (thysiasterion) de su corazón, unido a Cristo para que Él transfor- 
me desde dentro el mundo y la historia con su dinamismo redentor”, Es 
el culto incesante de su vida hecha oblación grata a Dios para alabanza 
de su gloria. Este sacrificio espiritual, plenificado por la participación 
en el rito litúrgico de la Unción, deviene signo del sacrificio de Cristo 
entrañado en la vida del enfermo. 

El Catecismo de la Iglesia Católica afirma que este enfermo «en 
cierta manera es “consagrado” para dar fruto por su configuración con 
la Pasión redentora del Salvador»". Esta afirmación, aunque no se en- 


4. Cf. San Josumanta Escriva, Es Cristo que pasa, Madrid 2007“, n. 96: «todos, por el 
Bautismo, hemos sido constituidos sacerdotes de nuestra propia existencia». Para un desarrollo 
más extenso de esta cuestión, cf. F. M, AROCENA, Liturgia y vides - Lo coridiano como lugar del 
culto espiritual, Mudrid 2011. 

5. CL. LG 11: «los enfermos contribuyan al bien del Pucblo de Dios uniéndose libremente 
a la Pasión y a ln Muente de Cristo». 

6. CCE 1521: ergroms [...) «quedarmado consecratur», 
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cuentre explicitada en el Ritual, es congruente con la tradición litúrgica 
de la Iglesia, la cual consagra con óleo al bautizando, al confirmando, 
al ordenando y al altar”. 


4. EL MINISTRO 


Cristo es siempre el ministro y agente principal de los sacramen- 
tos. Se entiende por ministro secundario, o simplemente ministro de la 
Unción, aquel que la confiere válidamente. La cuestión del ministro 
presenta un aspecto especial debido a las recientes propuestas de al- 
gunos autores en torno a un eventual «ministro extraordinario de la 
unción», 

Durante los primeros siglos, los fieles laicos, normalmente los fa- 
miliares del enfermo, realizaban unciones no ritualizadas sobre el en- 
fermo con el aceite bendecido por el obispo, o incluso se lo facilitaban 
para que lo sumiese a modo de bebida en la esperanza de su curación 
corporal. Este uso antiguo no era la unción a la que se refiere Santiago, 
realizada por los «presbíteros de la Iglesia». Santo Tomás de Aquino ar- 
gumenta que aquellas unciones no eran sacramentales y que, si en oca- 
siones curaban, ello se debía o bien al carisma de las curaciones o bien 
a la devoción de los que eran ungidos, pero no a la gracia sacramental*, 

La enseñanza de Trento reaccionaba frente a los Reformadores, 
para quienes los «presbíteros» mencionados en la carta del apóstol San- 
tiago no serían los sacerdotes ordenados sino los ancianos (laicos) de 
la comunidad. El Concilio de Trento definió, por el contrario, que el 
ministro propio de la santa unción era ommis et solus sacerdos (obispo y 
presbítero). Tanto el Código de Derecho Canónico como el Ritual reco- 
gen este solemne magisterio (DH 1697 y 1719; cf. c. 1003, 1; RU 16). 

En tiempos recientes, sin embargo, debido a la escasez de sacerdo- 
tes para la celebración del sacramento, algunos autores han propuesto 
la conveniencia de revisar esa doctrina. Proponen que los diáconos per- 
manentes, e incluso determinados laicos, puedan ser designados minis- 
tros extraordinarios del sacramento. Para estos autores, el magisterio 
tridentino permitiría poder hablar de «ministro extraordinario», ya que, 
en las dos ocasiones en que el Concilio menciona al sacerdote como 


7. Ya Michact Schmaws (11993) había tratado de la unción en términos de consagración 
para la muerte: «el que enferma de muerte debe ser incorporado con especial fuerza a la muere 
del Señor; debe ser “consagrado” para su propia muerte con una nueva incorporación a la muerte 
de Cristo» (cf. M. Scumaus, Teología dogmática, vol, VI, Madrid 1963, 634), 

8. Cf. Santo TOMÁS DE AQUINO, Supplemention, q. 31,2. 1,ad 2; cf. 1 Cor 12,9. 
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minister proprius del sacramento, «propio» no significaría «exclusivo» 
(DH 1697 y 1719). 

La Congregación para la Doctrina de la Fe ha llamado la atención 
sobre esta propuesta en una Nota acerca del ministro del sacramento 
de la unción de los enfermos. He aquí el texto: «el Código de Derecho 
Canónico, en el canon 1003, $1 (cf. también c, 739, $1 del Código de 
cánones de las Iglesias orientales) recoge exactamente la doctrina ma- 
nifestada por el Concilio de Trento (Sesión XIV, c. 4; cf. también CCE 
1516), según la cual solo los sacerdotes (obispos y presbíteros) son mi- 
nistros del sacramento de la Unción de los enfermos. Esta doctrina ha de 
ser definitive tenenda. Ni los diáconos ni los laicos pueden desempeñar 
dicho ministerio y cualquier acción en este sentido constituye simula- 
ción del sacramento»”, 

De acuerdo con la tradición, las palabras griegas de la carta del 
apóstol Santiago, que la Vulgata traduce por presb teros Ecclesia:, no 
pueden referirse a los ancianos de la comunidad según la edad (sentido 
etimológico), sino a la categoría particular de fieles que, por la impo- 
sición de las manos, «el Espíritu Santo ha puesto para apacentar a la 
Iglesia de Dios» (Hch 20, 28) (sentido teológico). La carta Si instituta 
ecclesiastica (416) de Inocencio 1, y los demás testimonios del primer 
milenio, ya estudiados, tampoco insinúan la posibilidad de introducir 
ministros ajenos al ministerio ordenado para celebrar el sacramento de 
la Unción de los enfermos. En la bula Exsultare Deo (1439), el Concilio 
de Florencia afirma que «el ministro de este sacramento es el sacerdo- 
te» (cf. DH 1325). Esta doctrina tradicional fue codificada en el primer 
Código de Derecho Canónico de 1917 (c. 938, $1) y, como señala la 
Congregación, repetida casi con las mismas palabras en el Código de 
1983 (c. 1003, $1), así como en el Código de cánones de las Iglesias 
orientales (c, 739, $1). El Ritual nunca contempla la posibilidad de que 
el ministro sea un diácono o un laico (cf. n. 16-19). Con estas bases, la 
Nota califica la doctrina según la cual el ministro del sacramento de la 
Unción de los enfermos est omnis et solus sacerdos, como doctrina de- 
finitive tenenda. En consecuencia, resulta inválido el sacramento de la 
unción que un diácono o un laico intentaran conferir. La acción consti- 
tuiría un delito de simulación en la administración del sacramento, san- 
cionado en el Código de Derecho Canónico (c. 1739 y CCEO, c. 1443). 


9. L'Osservatore Romano (21 octubre 2005) 5, Definitive tenenda son aquellas vendades que. 
aunque no se hayan de creer con fe divina y católica como contenidas en la palabra de Dios escrita 
o transmitida por Tradición, sin embargo se han de aceptar y retener finmemente como verdades 
sobre la doctrina de la fe y las costumbres propuestas de modo definitivo por el Magisterio de la 
Iglesia. Son verdades necesarias para custodiar santamente y exponer fielmente el depósito de la fc. 
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Esta doctrina posee una coherencia interna. En la administración 
de los sacramentos, el sacerdote actúa in persona Christi Capitis et in 
nomine Ecclesia en virtud del Orden sagrado. Hace presente a Cristo 
como Cabeza de su cuerpo, la Iglesia. La singular eficacia de este sacra- 
mento proviene de que el Señor efectúa aquello que el sacerdote realiza 
solamente como instrumento cuando celebra la santa Unción. La Carta 
de Santiago indica este dato mediante una lacónica expresión de fuerte 
carga sacramental: «“el Señor” le hará levantarse» (5, 15). Además, la 
reserva exclusiva del ministerio de la unción al sacerdote está en rela- 
ción con el sacramento del perdón de los pecados y la digna recepción 
de la Eucaristía'”. Por consiguiente, los laicos que acompañan a los en- 
fermos deben cuidar que el uso legítimo de sacramentales no induzca a 
percibir equívocamente la celebración del sacramento cuya administra 
ción es propia y exclusiva del obispo y del presbítero. En ningún caso 
pueden hacer la unción aquellos que no son sacerdotes, ni con el óleo 
bendecido para la Unción de los enfermos, ni con óleo no bendecido. 


5. Los EFECTOS 


Para tener una visión global en torno a los efectos de la Unción con- 
viene articular la exposición en tres etapas: primero expondremos crono- 
lógicamente los sucesivos resultados de la reflexión teológica en torno 
a los efectos del sacramento; seguidamente presentaremos el marco de 
referencia actual sobre esta materia; por último, se señalaremos los con- 
tenidos pertinentes del Ritual y del Catecismo de la Iglesia Católica. 


a) Recapitulación histórica 


Durante los cuatro primeros siglos, los efectos de la unción fueron 
entendidos en función de la totalidad de la persona. Luego se acentuó el 
efecto corporal, aunque sin excluir el espiritual, en el periodo que tras- 
curre desde la Carta de Inocencio 1 hasta los testimonios de los primeros 
rituales de la unción (siglos vilI-1X). Recogimos este mismo enfoque 
cuando estudiamos los efectos de la Unción en la tradición bizantina". 
Desde el periodo carolingio hasta la escolástica (siglos Vi-X11), el per- 
dón de los pecados se asoció al efecto corporal. 


10, Cf, Posmicio Consiyo PARA LOS LAICOS, Instrucción (15 agosto 1997) ant. 9, $2, en 
EV $97, 0.730, 
1. Cf. cap. 11,6,b. 
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Entre los siglos x111 y Xv! triunfa la tendencia de la teología escolás- 
tica a desarrollar el efecto espiritual. La cuestión de los efectos se ciñó 
a la afirmación de que la unción responde a la debilitas o ineptitudo 
proveniente del pecado original y de los pecados graves, y, en conse- 
cuencia, convenía conferirla cuando el sujeto era ya incapaz de ulte- 
riores pecados. Esto propició el tránsito desde el pluralismo litúrgico 
local hacia una mayor uniformidad celebrativa en la que se subrayaba 
predominantemente el efecto espiritual. 

En el último periodo, que discurre desde el Concilio de Trento hasta 
el Vaticano II, la manualística distinguió los efectos espirituales o pri- 
marios (per se) de los efectos corporales o secundarios (per accidens). 
Por efectos espirituales o primarios se entendía la gracia sacramental, 
la cual comporta la remisión de los pecados mortales, que hubiera sido 
imposible confesar, y de los pecados veniales, la remisión de las penas 
temporales, la confortación espiritual del alma del enfermo, la confianza 
en la misericordia de Dios y la fuerza para resistir las tentaciones. Los 
efectos corporales eran la salud física, la serenidad para soportar los em- 
bates de la enfermedad, la tranquilidad del sujeto. Este efecto corporal 
estaba condicionado a la salvación del alma y, por tanto, en cuanto hipo- 
tético, albergaba menor interés: el primado lo tenía el efecto espiritual, 

Este sucinto panorama histórico revela cómo cada época cultural 
se ha ido enriqueciendo con acentos nuevos dirigidos a ilustrar la vasta 
gama de implicaciones teológicas presentes en la compleja materia de 
los efectos de la Unción. De ahí que la dogmática del siglo Xx se sintiera 
heredera de un gran bagaje doctrinal que condicionaba su profundiza- 
ción en este aspecto del depositum fidei. 


b) Dimensiones del misterio de la Unción 


Aquí conviene recordar cuanto expusimos al iniciar el estudio de 
los efectos de la Penitencia: que los efectos de los sacramentos no son 
fruto del automatismo resultante de unir la materia con la forma, sino 
realidad ontológica que fluye de su ser sígnico. Por eso, el signo de la 
obra salvífica es ya portador de su efecto. La virtus de la Unción de 
los enfermos no es algo separado de la presencia del misterio pascual 
en ella. La virtus comprende la pre'sentia sin que pueda darse sin ella. 
Solo desde esta visión integral es posible percibir la riqueza ínsita en el 
ser profundo del sacramento, e identificar algunas de sus dimensiones 
teologales. 

La «dimensión cristológica» muestra la santa Unción como evento 
en el cual el Kyrios actúa en el creyente prolongando sacramentalmente 
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los mirabilia liberadores de la historia de la salvación, la cual deviene 
viva y operante por la acción ritual de la Iglesia. 

Én su «dimensión pascual», el sacramento de la Unción se resuel- 
ve para el enfermo en un particular encuentro personal con la Pascua 
del Señor. Por fuerza de ese encuentro, quien ya ha sido asimilado al 
Christus patiens pd su situación existencial de precariedad física, se 
reconfigura con Él por un título nuevo y sacramental. 

La dimensión cristológica del sacramento se halla esencialmente 
unida a la «trinitaria»: el Padre toma la iniciativa de penetrar en la exis- 
tencia concreta y precaria del hijo enfermo para revalorizarla, El Espí- 
ritu Santo deviene «posesor» del bautizado, redimido por Cristo, para 
que pueda decir de un modo más íntimo Abbá-Pater! De este modo, el 
don de la vida divina se hace presente en el enfermo para constituirse en 
savia de su espíritu. Desde este horizonte hermenéutico es fácil captar la 
primera y fundamental afirmación del Catecismo de la Iglesia Católica 
sobre los efectos de la Unción: «la gracia primera de este sacramento es 
una gracia de consuelo, de paz y de ánimo (...). Esta gracia es un don 
del Espíritu Santo (...). Por ella, el enfermo recibe la fuerza y el don de 
unirse más íntimamente a la Pasión de Cristo» (CCE 1520 y 1521). 

La «dimensión eclesial» de la Unción remite al Cuerpo sacerdotal 
del Señor, que celebra el sacramento, bien como asamblea litúrgica, que 
es siempre signo de la Iglesia, bien como la Iglesia misma presente en 
cada enfermo. Sobre esta dimensión eclesial, el Carecismo afirma: «los 
enfermos que reciben este sacramento (...) contribuyen a la santifica- 
ción de la Iglesia y al bien de todos los hombres por los que la Iglesia 
sufre y se ofrece, por Cristo, a Dios Padre» (CCE 1522). Este encuentro 
santificante con las Personas de la Trinidad acontece por mediación de 
las palabras y de los gestos de la liturgia. 

La «dimensión litúrgica» sitúa al sacramento en su horizonte cul- 
tual: el enfermo, miembro de la Iglesia, proclama su fe y da gracias a 
Dios por la libertad con la que Cristo le ha liberado, mientras ofrece sus 
dolores y se ofrece a sí mismo como sacrificio espiritual (logiké latreia) 
para alabanza de la gloria de Dios. 


c) El Ritual y el Catecismo de la Iglesia Católica 


A partir de este horizonte hermenéutico, procede ahora interrogar 
al Ritual y al Catecismo de la Iglesia para escuchar su respuesta a la 
cuestión de los efectos de la Unción. 

La Constitución Sacram Unctionem aborda esta cuestión cuando 
refiere que «hemos pensado cambiar la fórmula sacramental de manera 
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que, haciendo referencia a las palabras de Santiago, “se expresen más 
claramente los efectos sacramentales”» (el entrecomillado es nuestro). 
Por consiguiente, los cambios que ha experimentado la forma atesti- 
guan la nueva tonalidad en la comprensión de los efectos. Así, del es- 
tudio comparado de ambos textos se desprende que la supresión del 
periodo «quidquid per visum, sive per auditum. ..deliquisti» invita a dar 
relieve la gratia Spiritus Sancti, avanzando por un camino que —bueno 
es recordarlo ya había abierto la sesión XIV de Trento”. 

El Ritual establece como punto basilar de su doctrina sobre los efec- 
tos el siguiente enunciado: «este sacramento otorga al enfermo la gracia 
del Espíritu Santo» (cf. RU 6). El Catecismo de la Iglesia Católica lo 
recoge del siguiente modo: «la gracia primera de este sacramento es 
una gracia de consuelo, de paz y de ánimo para vencer las dificultades 
propias del estado de enfermedad grave o de la fragilidad de la vejez. 
Esta gracia es un “don del Espíritu Santo” que renueva la confianza y la 
fe en Dios y fortalece contra las tentaciones del maligno, especialmente 
la tentación del desaliento y de la angustia ante la muerte» (CCE 1520). 

Por «don del Espíritu Santo» se entiende la plenitud del Espíritu 
que se derrama sobre las dimensiones corporal, espiritual, psíquica y 
moral del cristiano en estado de precariedad física para conformarlo ex 
opere operato con Cristo crucificado y glorificado (RU 146)”. Tal con- 
figuración, en cuanto específico efecto de la Unción, está avalada tanto 
por la enseñanza de santo Tomás de Aquino, como por el magisterio del 
Concilio Vaticano II'*, 

La conformación personal del enfermo, por la potencia del Espíri- 
tu, con Cristo que sufre y muere es el efecto por excelencia de la santa 
Unción. La situación de la persona enferma se trasforma en situación 
de vida en Cristo. Su sufrimiento es una beata passio. La santa Unción 
transforma la enfermedad en lugar de particulares gracias sintonizdas 
con la longitud de onda que la Pasión del Señor. De esta comunión entre 
Cristo y el cristiano, a través de la fe y el sacramento, proviene la espe- 
ranza que es certeza— de la salvación eterna y de la participación en la 
vida del Resucitado. El conjunto de esta actuación cristológica sobre el 
enfermo es designado por el lenguaje del Ritual como graria Chvisti, y 
el Catecismo lo recoge en estos términos: «por la gracia de este sacra- 
mento, el enfermo recibe la fuerza y el don de unirse más íntimamente a 


12, Cf. DH 1696: «(....) la unción representa de la manera más apta “ln gracia del Espíritu 
Santo”, por la que invisiblemente es ungida el alma del enfermo» (el entrecomillado es nuestro). 
13. El texto típico del Risual dice: ur Spiritos rut plenitedine confortatas. .. (OUI 243). 
e Cf. Santo Tomás DE AQUINO, In IV Sententiarion, dist, 1, q. 1.a.4.q0. 3; SC 61; LG 
Hi / 
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la Pasión de Cristo: en cierta manera es “consagrado” para dar fruto por 
su configuración con la Pasión redentora del Salvador. El sufrimiento, 
secuela del pecado original, recibe un sentido nuevo, viene a ser partici- 
pación en la obra salvífica de Jesús» (CCE 1521). 

La atenta lectura de los textos del Ritual y del Catecismo muestra la 
superación de aquella dicotomía entre efectos corporales y espirituales 
de la Unción que, con el correr de los siglos, se introdujo como resulta- 
do de una valoración incompleta de la antropología bíblica. Todo lo cor- 
póreo en el ser humano está penetrado del espíritu y todo lo espiritual 
está encarnado, Para equilibrar ambos efectos se vuelve a la perspectiva 
de los primeros siglos: los efectos de la unción son entendidos como 
globales, mirando a la persona en su totalidad. La visión atomizada de 
los efectos cede ante la visión unitaria del conjunto. De este modo, se 
comprenden mejor los verbos salvare y allevare, incluidos en la forma 
del sacramento: Dominus te salvet atque propitius allevet. El sintagma 
salvet atque allevet es una «endíadis» en la que una misma realidad de 
gracia confortativa viene expresada por dos verbos distintos cuyos sig- 
nificados interaccionan reforzándose recíprocamente: salvar y confor- 
tar'*, Acerca del tipo de alivio y consolación que otorga el sacramento, 
el Ritual y el Catecismo de la Iglesia Católica responden que el efecto 
de la unción mira a la persona en su totalidad, liberándole de todos 
los males del corpus, anima, mens, spiritus con vistas a una sanación 
integral del sujeto. De otra parte, tanto el Ordo Unctionis, como el Ca- 
tecismo de la Iglesia Católica presentan los efectos de este sacramento 
especificando: «si conviniera a su salud espiritual» (n. 5); «esta asisten- 
cia del Señor por la fuerza de su Espíritu quiere conducir al enfermo a 
la curación del alma, pero también a la del cuerpo, si tal es la voluntad 
de Dios» (CCE 1250). 

Respecto a la liberación del pecado, como efecto segundo del sa- 
cramento, el Catecismo la confiesa explícitamente. Siendo la Unción 
un sacramento de vivos, la enunciación de este efecto va al final del 
extenso párrafo 1520 cuando el Carecismo afirma: «(...) además, si hu- 
biera cometido pecados, le serán perdonados» (CCE 1520; RU 129 y 
136). Supuesta la conveniente celebración, siempre que sea posible, del 
sacramento de la Penitencia, cuando el sujeto se halle incurso en error 
sobre sus propios pecados, o no tenga conciencia de ellos, estos son 
remitidos por el sacramento de la Unción. 


15. La «endíadis» es una figura del lenguaje con la que se expresa un solo concepto me- 
dinmie dos nombres coordinados; así, por ejemplo, si decimos «estará aquí en carne y hueso» los 
dos sustantivos sirven para transmitir una misma idea («en persona»). Otras endíadis comunes: 
«estar a las duras ya las maduras», «prometer el oro y el moro»... 
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SACRAMENTO DE LA PENITENCIA 
Y DE LA RECONCILIACIÓN 


Además de la bibliografía propuesta al final de cada capítulo, referimos a 
continuación los principales documentos eclesiales recientes y una relación de 
algunos manuales y artículos publicados en revistas especializadas. 

Para una bibliografía exhaustiva sobre el sacramento de la Penitencia 
puede consultarse la obra monumental de Maksimilijan Zitmnik', Algunas 
publicaciones recientes han recogido una bibliografía actualizada en tomo 
al sacramento de la Penitencia*. El Dictionnaire de Théologie Catholique 
contiene tres voces básicas tratadas de modo exhaustivo: «Absolution des 
péchés» (DTC 1, 138-255), «Confession» (DTC 3, 828-974) y «Pénitence» 
(DTC 12,722-1138). 


1. DOCUMENTOS DEL MAGISTERIO DE LA IGLESIA 


CATECISMO DE LA IGLESIA CATÓLICA, nn.1420-1498. 

Orbo P.ntrenti, Editio typica, Typis Polyglottis Vaticanis 1974 (ed. caste- 
llana, Coeditores litúrgicos, Madrid 1975). 

Cobex Iuris CANONICI, Liber IV, Pars 1, Titulus 1V, can. 959-991, 

ConciLio VATICANO Il, Sacrosanctum Conciliwn 2-11, 21,24, 26, 27, 33-35, 
47,61,62,72, 105; Lumen gentium 1, 4-8, 10, 11, 15, 28; Gaudium et 

spes 43; Presbyterorum Ordinis 2,5,6, 13,18; Unitatis redintegratio 11; 

Christ Dominus 15, 30, 33; Perfecta: caritatis 7, 14; Orientalium Ec- 


1, Cf. M. Zrivik, Sacramenta - Bibliographia internationalis, vol. UV (Índices) 233, mn. 
1-216, Roma 1992-2002. 
2, Cf. H. F. Doxabasse, «Bulletin de Théologie - La Pénitence», Revne des Sciences Phi- 
Y et Thtologiques 36 (1952) 656-674; más reciememente cf. Penance and Reconci- 
hiatíon, Insrernational Bibliography 1975-1983, RIC Supplement 86-87; cf. también F. MILLÁN, 
«Boletín bibli ico: perdón, reconciliación, sacramento de la Penitencia», Miscelliónea Comi- 
Has 58 (2000) 771-297. El elenco sigue un orden temático e incluye casi una veimiena de libros 
publicados en lengua castellana durante la segunda mitad del siglo xx, 
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clesiarum 27; Apostolicam actuositatem 16; Ad gentes 8,36, 38,40; Op- 
tatam totius 2. 

Pasto VI, «Constitución Apostólica» Penitemini 1967, 

JUAN PABLO Il, «Encíclica» Dives in misericordia (30 noviembre 1980). 

==, «Exhortación Apostólica» Reconciliatio er Parnitentia (2 diciembre 1984). 

---, «Carta Apostólica» Misericordia Dei (7 abril 2002). 

—-, «Motu propio» Sacramentorum sanctitatis tutela (30 abril 2001). 

Sinobo DE Los Onisros (1983), Lineamenta, Ecclesia 2009 (21-28 
1982); La Reconciliación y la Penitencia en la misión de la Iglesia, Ma- 
drid 1983. 

SAGRADA CONGREGACIÓN PARA LA DISCIPLINA DE LOS SACRAMENTOS, Decla- 
ración Sanctus Pontifex permitiendo la recepción del sacramento de la 
Penitencia antes de la primera Comunión (24 mayo 1973). 

SAGRADA CONGREGACIÓN PARA LA DISCIPLINA DE LOS SACRAMENTOS - SAGRADA 
CONGREGACIÓN PARA EL CLERO, Carta In quibusdam Ecclesia: sobre la 
recepción del sacramento de la Penitencia antes de la primera Comunión 
(31 marzo 1977). 

SAGRADA CONGREGACIÓN PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Norma pastorales cir- 
ca absolutionem generali modo impartiendam (16 junio 1972), 

CONGREGACIÓN PARA EL CLERO, Directorio para la vida y el ministerio de los 
presbíteros (11 febrero 2013). 

-—, El sacerdote, confesor y director espiritual, ministro de la misericordia 
divina (9 marzo 2011). 

PENITENCIARÍA APOSTÓLICA, El Sacramento de la Penitencia - Siete alocu- 
ciones y tna carta apostólica de Juan Pablo 1, Ciudad del Vaticano 
1997. 


—, Enchiridion Indulgentiarim, Roma 1999* (ed, castellana 2008). 

PONTIFICIO CONSEJO PARA LA FAMILIA, Vademécum para los confesores sobre 
algimos temas de amor conyugal (12 febrero 1997). 

COMISIÓN TEOLÓGICA INTERNACIONAL, La reconciliación y la penitencia 1982, 

CONFERENCIA EPISCOPAL ESPAÑOLA, Instrucción pastoral sobre el sacramento 
de la Penitencia - Dejaos reconciliar con Dios, Madrid 1989, 

-—, «Variaciones introducidas por el Código de Derecho Canónico de 1983 en 
el aa de Penitencia», Revista de Pastoral Litúrgica 135-136 (1984) 
14-17. 

-—, «Criterios acordados para la absolución sacramental colectiva a tenor del 
can. 961, $2», Boletín Oficial 22 (1989) 59-60. 


2. DICCIONARIOS 


AA. VV., «Pénitence», Dictionnaire de Théologie Catholique, vol. 12/1, Paris 
1933, 748-1138. 

AA. VV., «Conversione - Ritorno - Riconciliatione», Dizionario di Spiritualitá 
Biblico-Patristica, vol. 9, Borla, Roma 1995. 

ABAD, J.A., «Penitencia», Diccionario de Teología, Pamplona 2006, 798-807. 
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Abxés, P., «Pénitence», Dictionnaire de Spirimalité, voL12/1, Paris 1984, 
943-1010. 

VockL. C., «Penitencia», Diccionario Patrístico y de la Antigtiedad cristiana, 
vol. 2, Salamanca 1992, 1746-1749. 


3. MANUALES 


Apnés, P., La penitencia, Madrid 1981. 

Auszecuy, Z. - FLICK, M., di sacramento della Riconciliazione, Torino 1976. 

ANCIAUX, P.. Le sacrement de la Pénitence, Louvain-Paris 1963”, 

Boroso. D., El sacramento de la Reconciliación penitencial, Salamanca 201 E, 

FERNÁNDEZ, P., El Sacramento de la Penitencia, Salamanca-Madrid 2000. 
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Re16 PLA, J. A., El sacramento de la Penitencia, Valencia 1980. 

SARAIVA MARTINS, J.. 1/ mistero del perdono, Roma 1991. 

Scumaus, M., Teología dogmática, vol. 6, Madrid 1963. 


4. Estupios Y ARTÍCULOS? 
Mn 


AA. VV., El sacramento de la Penitencia, XXX Semana Española de Teolo- 
gía, Madrid 1972, 

—, Liturgie et rémisison des péchés, Conférences Saint-Serge - Semaine 
d'Ém-des Liturgiques. Roma 1975. 

—. Sobre el sacramento de la Penitencia y las absoluciones generales, Pam- 
plona 1976. 

—. Reconciliación y Penitencia, Y Simposio Internacional de Teología de la 
Universidad de Navarra, Pamplona 1983. 

—. Dimensión trinitaria de la Penitencia, Semanas de Estudios Trinitarios, 
Salamanca 1994. 

—. La Penitenza - Studi biblici, teologici e pastorali, Torino-Leumann 1976. 

—. Il quarto sacramento - Identitá teologica e forme storiche del sacramento 
della Penitenza, Torino-Leumann 1983, 

—. (Groupe de la Bussiére), Pratiques de la confession. Des Peres du désert 
au Vatican 11 - Quinze études d'histoire, Paris 1983. 


3. La bibliografía sobre la Penitencia es muy vasta. Al final de cada capítulo se har pro: 
puso ns bas de cosa qu o pocos 0 09 
o más útiles. 
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